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القرآزب الكريم كتاب يعنى بالعمل 11 ومع 
هذا فهناك أناس من الغسير علمهم 9 مزاجهم أن باز عا" رد 
علسهم ليستأنفوا الحياة على هذا النسق الخاص بالرياضة الباطنية التى هى 
المدف الأسمى للدين . 

وفضلا عن هذا » فإن الجيل الحديث مح ها أدركه من تطرار 0 نايا 
تفكيره » قد اعتاد التفكير الواقعى" » ذل البوع من التفكير الذى ز كاه الإسلام 
نفسه » ف المراجل الأول من تار نخه الثقاى" على الأقل 5 وقد حعلت هل العادة 
الرجل العصرئى أقل قدرة على هذ ال راضة النفسية 6 بل بات يقلن فى فيا 
لأنها ععرضة للخداع . 

وقد عملت الذاهب الصوفية الصحيخة عيلا. طيّباً من غير شك فى تكييف 
الرياضة الدينيّة في الإسلام .وق لرحيةه حظاها :“ولتكن للمتلين 12 
التصوف فى العصر الأخير» يحم بعدهم عن نتاج العقل المديث » أصبحوا 
عَاجِر بن تمام المح عن قبول أى لهام جديذ من القكر الحديث والتحربة 
ري 6 شال خلقت لأجياا ل كا ضفل له شاو على 

ع 0 ع ا م 7 

يقول القرآن التكريم « ما خاقك” ولا شنكم ' إلا كتفس وَاحَدَةٍ » 
ومكابدة هذا النوع من الوحدة البيواوجية امتضمنة فى هذه الآبة محتاج إلى طر يقة 
أقلَ عنقاً من الناحية الفسيولوجية » وأ كثر ملاءمة من الناحية النفسية لهذا الطراز 








م حو و 


مجح يو وو مب بحس عه وه 
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درو 


- 01 ك6 


لل 0 فإن عدمنا مل هذه الطريقة تصبح الخاجة إلى وضع 
, امعرفة الدينية فى صورة علمية أمراً طبيعياً 
3 ولقدرحاوات في هذه امحاضما ات + الى أعنطتيا يباء عل طللي إاطدية 
الإسلامية يمدراس » وألقيتها فى مدراس وحيدر أباد وعليكرة . بأن أحاول بناء 
الفلسفة الدينية الإسلامية بناء رين ا بعين الاعتبار م 1 
الإسلام ل 0 ري عل الل رفة الإنسانية من تطوتر فى نواحيها اداه . 
والاحظلة االانة مناسبة كل البايية يل كردا 70000 
لقد تعامت الطبيعيات القديمة نقد أسمها التى قامت عليها أولا » فَأدّى هذا 


النقد إلى سرعة اختفاء المادنة التى قالت الطبيعيات بوجودها أول الأمى . وليس 
ببعيد ذلك اليوم الذى يكشف فيه كل من الدين والعر إتفاقاً متبادلا يينهما لم يكن 
حي اليوم منتظرا / 





)0020( نهم" سورة لقان - الآنة الكرعة ملوقة لإئيات كدر 4 الله على البعث » وأنه 
يستوى فى قدرته خلق نفس واحدة وخلق ما لا يحصى من الملايين وم الحساب ( فعا فى زجرة 
واجدة فإذا ثم بالساهرة ) سورة النازعات , آنة ١‏ 

( عبد العزيز المراغئا) 

لاهك فى أن الآية "الت رذا على من اعترض على بءث جمهور غفير بزجرة واحدة م 

اانه الأبتاذ راغي د ولتككتها تشير يرف خوره 5 شرع لبا المؤاف نفسه رحه الله , إلى 


: وحدة أحوال الات من حيث جموعها قل وكثرة وزماناً ومكاناً ٠‏ وقد احتار لذلك تعد كاف 


وهو 7 الوحدة البيولوجية 5 


وقصد المؤلف من « الناحية ١‏ الفسيولوجية » الناحية ١‏ المسمانية نظر 1 1 متزع الأديان 
ا ٠‏ فإن المؤاف ولد فى البيئة الحندية وتربى فبها » وهى منبت الأذيان الشهيرة الثلاثة 
البرمية » واليوذية » والجينية ٠‏ وججيعها تقرر أن الراحة اللإسهانية ول دون التقدم دده : 
فتفرض على أتباعها مجاهدات جسمانية شاقة ورياضات بدنية عنيفة . وكان أجداد المؤاف 
رحه الله من البزاهمة . وقد أكتار إلى ذلك فى أحد ذواويته + إنعااً الس أحدام عند اتصّاله 
يضوق ملم صادق . 2 العديا ) و النصر أحد امسق 


















- لحي بصو سبي يوج ووب سس رس 




















على أنه ينبنى ألا يغيب عن أذهاننا أن التفكير الفلسنى ليس له حدّ يقف 
عنده » فكلا تقدمت المعرفة » وفتحت مسالك للفكر جديدة » أمكن الوصول 
إلى آزاء أخرى » غير الل اأثتبااقَ هذ الحاضيزآتا 4 وقد اتكون أصح ماوعلا 
هذا فواجبنا يقتضى أن نرقب فى يقظة وعناية تقدم القكر الإنسانى » وأن نقف 
منه موف النقد ولع 9 


5 إقمال 


21010 


ااا 0 


ب د 


ل 
105ص 



















طتعتم ١‏ ا 
المعرفة والرياضة الدينية 





ماطبيعة الكون الذى نعيش فيه وما بناؤه العام ؟ أهناك عنصر ثابت فى 
لكك هذا" الشدرند؟ وي لكون الله اليف واى تان ا 7 
وما نوع السلوك الذى يتفق وهذا المكان الذى نشغله ؟ هذه المسائل مشاركة 
بين الدين » والفلسفة » والشعر العالى الرفيع أن المعرفة المستفادة من هوائف 

: التوامينية بالضرورة » فى نؤعها وفى طبيعتها» وهى از بة ممهمة لد‎ ١ 

2 .والدين ب فى أ كل صوره - يسمو فوق الشعر » فهو يتخطى الفرد إلى الجماعة عة؟) 
وفىموقفه من المقيقة الكلية يتعارض مع جز زالإإسنان وقضوره » فهو يسح مطالبه 6 
وريحييك يأدل إلا هلا ف شىء عن شهود الحق تدا مباشرياً . فهل من 

| -المسكن إذن » أن نستخدم فى مباحث الدين المنبج العقلى البحت للفلسفة ؟ إن 
أن تتقصى فروض الفكر الإنسانى التى لم يبمحصها النقد إلى أغوارها . وقد تنتهى , 
من نحنها هذا إل الإنكار > أز إلى الإقرار فى صراحة بدن التفكير العقل 
الُوتك طرخ كنار التيقة القدوى ]اننا جوع الدين فهو حل قن سكا هذا - 
الإيمان . والإيما نكالطائر يعرف طريقه الخالي من المعالم غير مسترشد بالعقل . وفى 
هذا يقول شاعى الإسلام الصو العظم ”!؟ + الا المقل ,يغرصت اقل الإفصاق 
النابض وبحرمه ذللك الزخر من الحياة الكامنة فيه » . 


2 يضوح المؤلفف باسم الشاعن الصوفى الغظيم » واعله بريد جلال الدين الروى - 
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على أننا لا نستطيع أن نكر أن الإمان أص | اكثرمن 22 الشعور » فهو 
فى حقيقتة يشبه رضا النفس عن ع ووحود الفرق امختلفة م: ين 
والمتصوفة فى ناريخ الدين شاهد بأن: الفكر عنصر جوهرى من عناصره . و إلى 
جانب هذا فإن الدين ؛ من حت موي نت 2م عركفه الأستاذ هوبتهد ب 
« نظام راق ل امايق والماية بلا تأر ف 10 عن الل 0 اا لصيف 
الاعتقاد بها » وفهمت فهماً واضحاً قوياً » . وإذ كانت غاية الدين وهدفه الأسمى 
كين الإنسان وهدايته فى تدبيره لنفسه » وفى صلاته بغيره » .فقد أصبح من 
لحل إن اللقائق الو رشعل اعليها الدين ,ونش ,ألا تبق غين مقروة فامن أيدد 
من الناس يقامى بالإقدام على عمل ماعل آنا مبدا خلقر مشبكو فى قبمتة: 

وف الج فأن الدبن جيه زا 8 لوظيفته أشد حاجة حتى م ن المبادى' العامية 
العلة مويل مهن عق لمبادثه. الأساسية فقد يتجاهل العل .الإلميات”© الى 
تعتمد غلى العقل » بل 'لقد اهلها حتىالآن . ولسكن الدّن لا يكاد يستغئ عن 
السعى إلى التوفيق بين المتضادات التى نجحدها فى عالم التجربة » وغن تعليل بيزر 
الغزال) البية "التق بئذ الإ نئي _جباء عا مله نش ولا1 مار دالا وخر تايا 
لاطا حل أن عصود الا نان عل شور تند انها 47 

)١(‏ الإلهيات هى الترججة التى اسطلح عليها المتقدمون لكلمة ميتافيزيقا وهذة :رطم ماء مت 
انظر كتاب النجاة لآن سينا ١54‏ . ( الترجم ) 


(9) لعل المؤلف تريد الدين ىأ كل صورة وإلا فالتدين باعتباره"معتقذًا ما لا يبك 
عن فلسفة هذا المعتقد. فت استعان المرء فى محقيق صعة العتقد بالتأمل والنجرية لا يظل المعتقد 
معتقدا بل يصبح معرفة . 

والمعتقد والمعرفة أعران فسيان يحختلفان - م قال جواستاف لوبون - من ححيث الصدر 
اختلافا تاما ذالمعتقد كنابة عن إلهام لا شعورى ناشىء عن علل بغَيْدَة عن" إزادتنا © والمعرّفة 
اقتباس 'شعورى عقلى قائم عن الاختبار والتأمل : ( عبد العزيز المراغئ ) 








اا 


مسي ند 












على أن النظر العقلى فى الإجان ليس معناه التسلي بتعالى الفلسفة على الدين ٠‏ 
فإظللقة مم ,غيراشنلكة لحق السك على الدين ؛ ولسكن طبيعة ما تراد السك عليه 
إن تذعن لحم الفلسفة » إِلّا إذااكان هذا الحسك قأما على أساس ما يضعه هو 
خوط اتات اؤقطانا تتوكا:الفلسفة للحم على الدّين لا تستطيع أن تفرد له صرتبة 
ونيا كا الموطتوقات اليم تاوخا : والذن يئر :انز نجرنيا ؛!. يلاق فتكرا خزذاً 
حل ا لسار نك اولصاو يردا » بل هو تعبير عن: الإنسا نكله » 
ولهذا بحب على الفلسفة © عند تقدنزها للدّين » أن تعترف“' وضعه الأسنائئ » 
0 مناص لها عن النسلي بأنه له شأناً جوهر يا فى التأليف بين ذلك كله تأليفاً يقوم 
على اتشكير . ' #0 

ويس هناك من سب ندعو إكى الظن أن الفكر والبداقة متضادارت» > 
ب لين لقان 0ن أطل واحد وق سلما يكيل الكخر ؟ تاحدنعا يدا 
المقيقة جزءا جزءا » والآخر يدركها فى جملتها : أحذها تركز نظرته نحو اما فيهًا من 
خاود ؛ والثانى نحو ما فمها من حدوث فالبداهة هى الحاضر فبهد ف با حقيقة فىجموعها » 


أما الفكر فيهدف إلى إدراك هذا امجموع بالتدير فى تعيين أحزائه الختلفة » و إفراد 
كل واخد منباء والتأمل فيه عل خَدة. . كلاها يفتقر إلى الآخر لتحديد قوآه. » 
وكلاها يقاس شهود نفس الحقيقة التى تتكشف لكل منهما على نحو يتلاءم 
وواظيفته فى المياة وفى للق" أن البداهة كا يقول تركسسون27؟ بسن ليث إلا 
ا 000 





)١(‏ هنرى..بركسون (.1885-- 1541 ) فيلسوف فرشسى. عظيم لفل كار 
فيلسوف من النصف الأول'من القرن العهسرين » يقوم. مذهبه على أن الصيرورة أو التغير هو 
الحقيقة الوحيدة وأن الحياة:لها تلقائيئة خاصة بها ل تار لخ الفلسفة الحديثة ص 1 1غ -لب 4:10 





و يمكننا أن تقول إن العا الأسس العقليّة للاسلام قد بدأ بالرسول نفسه» ' 


تت وا يدعو ربه فيقول .« اللهم اهدي لما اختلفت فيه من المق 
بإذنك”'" » .-وآثار أحاب النظن الحقى من المنصوفة وغيز المتضوّفة فى العضور 
الأجير: ة تشغل فضلا قمًا جداً فى نار يخنا الثقاى” » من خيث إنه نجلت فيها رغبة 
ملَّة فى وضع نظام الأفكار المنسّقة المنسجمة » »كا تجلى فيها روح من الإخلاص 
للح عظم مع ما كان لمذا العهد مق قصوو كل : الركات" ,الديريّة:الختلفة , فى 
الإسلام لاز لرشيرطيع | كابر ريه نان ألو حاوف يفم يعن غيرولى إن التليقة 
اليونائيّة ‏ على ما نعرف جميعاً كانت قوة ثقافية عظيمة فى ناريخ الإسلام » 
ولك العدتين فا ادس القران الكريم وفى تمحيص مقالاءت المتكلدين, على 
ادر مدارسهم التى نشأت ملهمة بالفكر اليونانى" » يكشفان عن حقيقة بارزة 
8 : أن الفلسقة اليونائقة بة مع أن نما وشيت اذاف النر للمقل مندريف.: ى الإسلام 
عشت عل أ بصارم ف نيم “ا 

.كان سقراط يقصر همه على عالم الإنسان وحده . وكان يرى أن معرفة 
الإنسان معرفة حقّة ها تكون بالنظر فى الإنسان نفسه » لا بالتأمل فى عام النبات 
والهوام والنجوم . وما أشد مخالفة هذا لروح القرآن الذى برى فى النحل على 
ضالة شأنه حلا لاوح الإلمى7” » والذى يدعو القارئ دايا إلى النظر فى تصر يف 


) يح مسلم - صلاة المسافرين  باب الدعاء فى صلاة الليل . ( المترجم‎ )١( 

(؟) الحق أن المتقدمين لم يعكفوا على درس القرآن على ضوء النظر الفلسنى بل فهموه كا 
تقتضيه طبيعة اللغة الى نزل بها ٠‏ وهذا النوع من التفسير الذى يعيبه المؤلف انها عرض لمتأخرين : 
لكلو أن ال لد سالقيمين فى نر املف كان غير المراد فى نان العلياء.., (الراتى) 

(6) +« وأؤى:زبك إلى التال أن الغاذى من الخبال” نوما وك الفيحن :وا ارون .. 
ثخ كلق فن كل الثمرات فاسلكى'ستبل ربك للا » مرج من بطوتها نشتراب مثا ألوانه فيه 
شفاء للناش ٠‏ إن فى ذلك لآنة لقوم يتفكرون » . ستورة النخل 58 ح وج 
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والكواكب السايخة فى فضاء .لا يتنا . وكان أفلاطون وفيا لتعالم أستاذة 
سقراط فقدح فى الإدراك الحسّى » لأن الحس فى رأيه يفيد الظن ولا يفيد اليقين . 
وما أبعد هذا القول عن تعالم القران الذى يعد « السمع » و « البصر» أجل 
نع الله على عباده » و يصرح بأن الله خل وعلا سوف يسألما فى الأحرة عما فعلا 
فى الحياة الدنيا”'" . وقد فات هذا الأعس المتقدمين من عاماء الإسلام الذين عكفوا 
على درس القرآن بعد أن بهزهم النظر الفلسئى” القديم » فقرءوا السكتاب على ضوء 
القكر اليونانى ٠‏ ومضى عليهم أ كثر ون ارين يق نيان تلان يتبيّن لم فى 
وضوح غي ركاف أن روح القران تتغارض فى جوهرها مع تعالي الفلسفة القديمة . 
وقد بم عن إدرا كيم هذا نوع من من الثورة الفكر به ند 0 أثرها الكامل 
إلى بومنا هذا 3 
وكان من نتابج هذه الثورة من. ناحية » وبتأثير مر ظرؤف الأحوال 
القطقطية' هن رناسية أخرئ .أن اتجه العزالى: إلى إقامة, الدّبن على دعم من 
التشتكاف اا الفلسنى . وهى دعام غير مأموية 3 العواقب على الدين تماما » ولا تسواغها 
روح شرن كل التسويغ . وان رشد خا 0 الغزالى » والمنافح عن 
الفاسفقة اليونانيّة صد الثائر بن عل |[ حند ول ار رار كا و فاصطنع اللذهب القائل 
. ياود العقل لقال "داذلاك املاط لكان له موقت ناكار 721 ق) )امياد 
الفقلية فى فرنسا وإبطاليا » ولكتّه فى رأبى يتعارض تماما مع نارق القزاق الك 


قيمة النفس الإنسانية و إلى مصيرها . و بهذا غابت عن ابن رشد فسكرة إسلامية 


(1) 3 إن السمع والبصر والفؤّاد كل أوائك كان عنه مسثولا »ع الإسراء . 














ل ا عي يي ل مي 





























ود + ١‏ يوم 
مشمن ة عظيمة و بلاعذا عن غير قصد على 0 فلسقة لاحياة و رث الضعف 6و تعسشى 
عل بصر الإنسان عند نظرة إلى نقسه » و إلى زه » وإلى دنياه . 


ولاذل فيك ينيل اف أن الباق :من المشكتق. الأشاغرة1' ؟سكانوا علي ارارق 


الرؤايك 4 #واقد ماقمو إنالفاللفة. القالية :]لاا قد لهال بألحدث اراقيان» لون كانلقا 





حركة الأشاعرة فى جملتها لاغابة لها إلا الدفاع عن رأى. أهل السنة: بأسلحة من 
المنطق اليو اق 


تمن أما المعتزلة”" وقد قصروا إدراكهم للدين على أنه تموغة مرى العقائد » 
متحاهلين أنه حقيقة حيوية- فر يحفاوا بأساليب إدراك الحقيقة إذا كانت لا تقبل 
التصوكر » وأرجعوا الدين إلى تسق من العانى امنطقية "انتهى إلى موقف سلو” 

6 وغاب ب عنهم ل فرشيدان اللعر قة دك ا را 0 لد 

ف 7 0 يستقل مام الاستقلال عن الواقع المتحقق فى عالم التحر 3 

عل أنه لااشبيل' إن إنتكان أن الذغوة الع قبريطل طلا "الوذ اله ريكان ايكون 


دعوة للتبشير عبد حديد » مثلها فى ذلك مثل الذعوة !١‏ تى قام مها 10 


0 ) لالسية إن أبى الحشن عل الشقرئ 5 1-2 00162 ا ) موشي] عم الكلام 
المعير عناراي أى أهل [الشية !. ) المترجم ( 





)2ك افاطل ' تر اعطاء الذى 'أغتزال عق علد لاحن الطر عل مك211 


محثلفة ف سجب هذه التسمية 3 


( انظر خر الإسلام لأحد أمين ,اج ١‏ مناغ » حب مم الطبعة الثالثة ) 


( مبدى علام) ا 
(*) « امانويل كنط ( 4 5/اذى س ١8١4‏ ) فيلسوف ألماى له أثر عظيم فى الفلسفة ا 
المبركة رالا خلدق اه امتار بمدهيه ينقد العتلن:.وزييانا اقصوره 1 . وله فى لحان الطظطرة ايية ا 


أثآرت الأعحات ٠‏ وهوالقائل. «اشيئان غلا نى إِعحاًا : السماء ذآت النجوم فوق رأسى.+ والقانوان 
الخلق فى نفسى » انظر ر.تفضيل مذهبه فى نارم الفلسفة فة الحديثة وسف كرم.ص ١980‏ جح هع ؟ 
( المترجم ) 












١ 


1 


ا _- 


/ 
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وهذا هو التعلى الرباتى - كثاف اصطلاحات الفنون والعلوم ص 558 . 


أمانيا'فى القرن الثامتوعا شر .فق . ألمانيا ظه المذهب العقل: لأول اعهده حَلييَا 
للدين » ولكن سمرعان ما تبين أن جانب العقيدة (©1281مع00) من الدين لا يمكن 
البرهنة عليه حتييا ينكان الطر يق بالوحيد إذن أن احفر :العقيذ ةم الدبنئة ميا 
سكّل للزراياك .وقد جاء 2 محو العقيدة ذهب المنفعة ف فاسفة الأخلاق 2( 
وبذلك مكن المذهب العقيل :من اسيادة الإلحاد . 

تلككانث الخال ى ألمافيا عندما ظهر « ,كنظ » » وكشت )كتابه:« العقل 
الخال » عن قصور العقل الإنسانى” » فهدم بذلك ما بناه أصحاب المذهب العقلى 
مت قنااة روصو هلله الكو لاا نه كات أبياة نم الله على وطنه . 

وإن النشكك _الفلسق الذى اصطنعه" الغزال » على تظرفه بغنض الشىء » 
قل انتهى إن النتيحة نفسمها ف العالم الإسلاى » إذ فى على ذلك المذاهب العقلى 
الذى كان موضع الزهو على الرغ, من حالته » وهو الذهب الذى سار فى. نفس 
الاحاه الذى انجه ليه المذهب العق:فى ألمانيا قبل ظهور «اكنط » . غير أن هناله 
فارقا هاما بين الغزالٌ و «كنط » » فإن «وكتط 6 شيل مع مبادثه تمفيلا يستطع 
١‏ أنيثبت أ ملافةة ال إككنة :ألا القدالك فمتاما إخامته لاتازك ف الفتك الضمل] .ولا 

4 02 ك 020-92 391 


وجهه شطر للرياضة الصوفية م وألق.فمها مكانا للدين قائما بنقسه.. وببذه الطرايقة 


| اوقق الأول لذن لق جاردا فتاه عن :الملا رعق الفلسفة الميتافيزيقية.‎ ٠ 


و ترايت 
ا الرينة الوعى الضوفي أقنع الغز :ال بتناهى ٠‏ 


الل ويجزه عن الوصولٍ إلى أحكام - جازمة' از ذقه مالل أن أن يقيم حداف فارقا. 75 0 


(1) التجلى فى اللغة.معنى الظلهور » وعند .السالتكين عبارة عن ظهور ذات الله وصفاته 
(الترجم ) 
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الفكر والبداهة وفاته أنهما متضلان اتصالا أساسياً » وأن العقل لا يد أن يظهر لنا 
فى صورة من التناهى والعحز عن ]را إن أحكام قاطعة لاتحاده بالزعانن! 
المتجدّد . والرأى القائل بأن العقل فى جوهره متناه » ومن ثم لا يقدر على إدراك 
ين متناف قمع زم عل لبوق ور اط" بطري الفلا 'مستطيلن "ادرف 
إن قصور الفهم ل الذى بواجه كثرة من الجزئيات المتنافرة فها بينها » والتى 
لا أل فى إرقلها يجين إلى وسلدداواخدعاة هذا + امور جو التاق يجمانا:.ذثيك فى 
. إمكان توضّل العقل إلى إدراك قاظم وفى الاق أن الفهم النطق يسججز عن تصوتر * 
هذه السكثرة من الجزئيات عَالاً واحداً متئاسكا . وطريقته الوحيدة هى التعمهات 
القائمة على وجوه التشابه » ولسكرَ تعمياته هذه ليست إلا.وحدات وهيية لإتؤثر 
فى حقيقة الأشياء الواقعة . على أن الكر قادر على أن يصل فى حركته العميقة إلى 
لا تافر سار فبها ؛ والتصوزات المتناهية الختلفة ليست إلا لمظات فى حركة تَحَلِيه 
فالفكر من حيث طبيعة جوهره ليس قارً! معطلا بل هو متجرك فمال كشب 
إذ حين الوقت خما فيه من لا نهائية »مثله مثل الحبّة حمل فى :طياتها ا ل 
الأمس _وحدة الشجرة النكاملة غلى أنها حقيقة ماثلة . وعلى هذا فالفكر هو 
«اللكل )اق حركة تكشفه عمافى ثناياه يبدو للناظر إليه من زاو بة ا ث 
اكلا دن اتات نشوادى لز فك إن زا تكها ء الثردكن طر يو السلةه مضنا ,إلى 
بعض .. ومعانى هذه المعتينات ليست فى وحدتها الذاتية بل فى السكل الا كبر» 
اللدى قن له مظاهن معينة ر.اوهظا: التكل :الو كزيط وا البتغيلنا الحاز انار دقل 


. المراد نالفهم المنطق] العقل الاستدلالى النى يسير على خطوات فى عالم الحس المتفرق‎ )١( 
) المترجم‎ ( 
















القرآن دهو وغ 5 2 اللوح الحفوظ ١‏ يشتمن على جميع إأكانيات المعرفة 


ال 





نى تنعيّن بعد عل أمها حقيقة ماثلة تظهن فى سلساة من القضورات امتناهية يبدؤ 
فأ الزماقاالتكرةأن واصلة إلى وحدة ماثلة فيها بالفعل » والواقم هأ رم بخطيورا 
اللاتهاق الكلى فى حركة الفكز هو الذى محل التفكير النهانى مكنا . ولكن 
«وكنط > والغزالىَ على_سواء فاتهما 2 يدركا 35 الفكرى ل إدراك المعرفة 
يتخطى حدود تناهيه . والمتناهيات”'" الطبيعية متنافرة فيا بينها » وليست التناهيات 
الفكربة كذلك » لأن القكر مجوهره لا يقبل التقتيد » ولا يستطيع البقاء حبيننا 
فى نطاق ذاتيته الضيّق . وليس فالعالم الفسيح وراء الفات س + احدى قد ون 
ينسم الفكر شيئاً فيا فى حياة ما هو أَجَنى عله فى الظاهر » فإنه ع ري 
تناهيه ويستمتع باللاتفاهى الموجود فيه بالقوة . وحركة الفكر لا تصبح تمكنة إلا 
بسبب حضور اللامتناهى خضوراً ضمنيا فى ذائه المتناهية © فيبق شعلة الأمل متأجحة 
فيه و ِغذّيه فى حركته التى لا تنتهى . ومن الخطأ أن نحسب الفكر غير قادر على 
الوصول إلى أحكام_قاطمة فإنه هو أيضاً على طريقة الخاصة نحية من المتفاهى 
لغير المتناهى . 

ظل التفكير الدينى فى الإسلام راكداً خلال القرون ل 
أنى على الفكر الأوروبى زمن تلتق فيه وحى النهضة عن اعالم الإسلاى . ومع 
هذا فإن أبر ز ظاهرة فى التاريخ الحديث هى السرعة الكبيرة التى يتزع بها 
ل 0 حنم الروحية نحو الغرب . ولا غبار على هذا امبزع فإن الثقافة 


ةد قتا إلا ا لبعض_الجموانب الهامّة في ثقافة 








(1) أى الموجودات الحدودة في عالم المادة.. (الترجم) 








الإسلام . وكل الذى مخشاه هو أن المظهر الخارح البراق للثقافة الأورربية قد يشلك 


تقدمنا فنعجز عن بلوغ كنهها وحقيقتها . وكانت أور با خلال جميع القرون التى 


أصبنا فيها تجمود :المركة التيكربة :». تدأب فى بحث. المشكلا تالكيرى الى 
عنى بها فلاسفة الإسلام وعاماؤه عنابة عظمى ..ومنذ العصور الوسملى » وعندما 
كن ارس 0 فى الإسلام قد اكتيات ؛ حجدث تقدم لاحد له 
فى بجال الفكر والتحر, 3 500 نتأتم امتداد سلطان الإنسان على الطبيعة » 
أق يثك تور ذالك إعانا و حاب حدين .نرقم علن القوى ال ال نم1 
بيه . فظهرت وجهات نظر جديدة » وحركرت صرة ثانية المشكلات القدعة 
فى ضوء التجرية الحديثة » وظهرت مشكلات مرنى. نوع جديد . ويبدو 
أن عقل الانسانرأخل. .يشيس«عن.طوق. ما محيطإبه .من _زمان“ومكان وعلية » 
و ام ولاه السهرية.. إن تصيرنا للتستان تيع با العدور مقس 
لتقدم التفكير العمى » فنظر بة إينشتين جاءتنا بنظرة جديدة إلى الكون » وقد 
فتيحت آفاقاً جديدة من النظر |! 00 ا نرف اق 

لد ميم إذن أن رحد شاب الدلبين فى إساروق اليش ملل ما 
جديداً بعقيدتهم . ولهذا لا بد من أن يصاحب يقظة الإسلام تمحيص بروح مستقلة 
لنتائج ل اكش عن الدى الذى تستطيع به اتات الى وصلت 
كا ادر أن ناي فر إادة انظرفى الشكر ينين الإبادم ل ا 
من جديد إذ ازم اس ركنا الملاميق إل لك ا 00 

)١(‏ المقولات فى أعلى أنواع النسب الى تقال على انحاء الوجود مثل الجوهر واللج 


لكي والإضافة و الملكان والزمان والوضع ع ل والانفعال وهذه هى المعقولات 


ال ذل يبا أوسطء سك عي عار حك مين لعبد الرمن بدوى؛ص 88 ٠‏ 






















ل همؤة شد 





الدعوة الى قد عبرت خدود الهند بالفعل . و بعض دعاة هنذه الذعوة من أبناء 
المسامين » وأحدثم 3 وهوالشاعر الترى توفيق ا توق مند عهد قربت » 
قد ذهب ف تحقيق أغاض حركته إلى حد أنه استخدم ذلك قصائد شاعرنا الفكر 
العظلي ميررًا عيدالقادر بيكل الا كبر اباد "© خا لقد أن الأوان نانفل ف مبادي 





الإسلام وأصوله . و إنىلأعنزم''“فىهذه الحاضرات أن (أناقش مناقشةفلسفية) بعض 


الأفكارالأساسية فى الإسلام على أمل إنيتيح انا ذلك » على أقل تقدير» فهم معنى 


| الإسلام فهما حيجاً بوصفه رسالة للإنسانيةكافة وسأتناول فىهذهالحاضرة التهيدية 
البحث فى طبيعة المعرفة والرياضة الدينية ليكون ذلك أساساً للمناقشات التالية 


١ 
م‎ 
ع _ إن الهدف الرئيسى للقران هو أن يوقظ فى نفس الإنسان شعوراً أسمى بم‎ 0 
بينه و بين الخالق و بينه بين .السكون من علاقات متعدّدة . ولقدكان هذا المنزع‎ ّ 
1 
م) شاعر ترى مجدد بالأدب. الترئ‎ 191١6 توفيق فكرت (5190م1 ل‎ )١( 
الحدا اك عانى] ملسا فى لداوس المسكومة وبق دن الماهد امف نه سة 1ر2 الفا‎ 
الصحف التركية الى . وهو صاحب غير واحد من الدواوين . وكاق الحادى النزعة : أقصح‎ 
عنها بخاصة فى دوانيه « اينامق احتياجى © و « ا تبصع ب وهر يسور ذا من ألركان‎ 
الاتقلاب التركى اللاديق الأخير ..وكان من أثر تلك الدعوة اللادينية أن ابئة خالوق الى ألف‎ | 
. أ | لأخله دواناً اا باسم « خالوقك دفترى » :خضى فى جلاسجو فى السئة الى ذهيت أي الحج‎ 
0 وخالوق الآن مندس‎ ١ 
لم يكن * بعلم الدكتور إقبال فيا نعرف اللغة التركية » ولكن يظهر أنه اطلع على أحوال‎ 
يمن أشغاره اباللغة, الألمآئنة. .وقد :قلداه الدكد تور فى وضع طون وو إف تق‎ 10 
الله أنوز نعل أ لشت‎ : 
(؟) ميرزا عبد القادر يبدل ك4 باد +“ شاقة هنذى: ولد و آباد ( وه‎ 
ه .كان‎ 1١١8+ هونوفى بدهلى فى سنة‎ ٠١54 مدينة تسمى اليوم ا » ) فى سنة‎ 
يقول الشعر بالفارسية . له ديوان صغير فى التصوف أسمه « عرفان » » ومثنوى رصّى أسم‎ 
طلسم حيرت © . “ولهافن' التئز جموعة من الرساثل تسمى « رقعات أو إنثاء » .. طبعت.‎ 0 
. طبعة حجرية فى بلدة لكناق بالهند‎ ١581 شجموعة مؤلفاته باسم « كليات بيدل » فى سنة‎ 
2 السيدأو النصى أحد‎ ( 





: 








'التعلييى لقرآن هو الذى جمل نجيته » وهو يستعرض الدين الإسلاى بوصفه 
قوكة مهذبه مؤدّبة يقول ل كرمان : « أنت ترىاأن هذا التعليم لاق ادا 
ونحن بكل مالنا من نظ لا نستطيع » بل أقول بوجه عام » إن أحداً من البشر 
لا يستطيع أن يذهب أبعد من هذا » . إن الشكلة التى واجهها الإسلامكانت 
| :الواقع ما بين الدين والحضارة من صراع متبادل ».وما يينهما فى الوقت نفسه من 
ا حال القد واحيت النصرا انة فى أول بعودها صل تفسيان فشكن 
ل م ع مستقر” للحياة ار روحية قأم بنفسه »ناك المياة اي 
برأى ملشتها بصيرته أله مكن السمو ا لاعن طريق قوي عام حارحى خن| 
أنقس الإنسان وإنا تل عالم ديد في داخل النفس ذاتهاء والإسلام يرك هذه 
يكت النظرة كام ويكثايا بنظرة لخر هن أن النور الذي رصق 38 الناط الختايل 
:الل على .هذا النحو ليس .غريبا عن عالم المادّة » بل هو متغلفل فى أعماقه . 


وعلى هذا فإن توكيد الروح الذى سعت إليه النصرانية يتحقق لا باستبعاد 


القوى الخارجية التى ترقها أنوار الروح بالفمل ب و إنها يتحقق بتنظي علاقة 
| 


الإنسان بهذه القوى » على هدى النور المنبعث من العالم المرسوة فق تاق سه 


إن هذه الإثارة الخفية لامثال هى التى حى الواقع و كاله » وبفضلها لا غير 
نتستى لنا الكشف عن المثال وإثباته ..والمثال والواقم ليسا فى نظر الإسلام قوتين 
عار مسن لو لمكن التوفيق بينهما ! فتحقق المثالٍ للا 2 4 بفصم ما يبنه وبين الواقم 

ن صلات فمنا كليا يفرّق ونخدة'المياة العضونية عن ا مؤلة » 
وإنما ّم بما يبذله المثال من سعى موصول » منديجا فيه ليجعل |/ واقم ل 
محيث ينتهى الأمس إلى استغراقه فيه واندماجه فى ذاته . ويشيع ارخا كاك 
كله . إِنْ التعارض الحاد بين الذات والموضوع » بين فهم العالم تكقيقية رياضية 
خارجية و بين البيولوجية الكائنة فى النفس » هذا التعارض العنيف هو الذى 








/, 






ترك أثره فى النصرانية . أما الإسلام فإنه بواجه هذا التعارض بقصد التغلب عليه . 
وهذا الاختلاف الأساسى فى النظر إلى علاقة جوهرية بين الإنسان والكون 
يحدّدكلا من اماه هذين الدينين العظيمين نحو مشسكلة الحياة الإنسانية فى أوضاعها 8 
الماضرة كلاها برمى إلى توكيد روحانية النفس الإنسانية مع فارق واحد لا غير: ا 
هو أن الإسلام » لإدراكه ما بين المثال والواقم من اتصال يستجيب لعالم الماذة. 
وابيت ار يثة للستطزة عليه بغية :الوصول: إلى كشف أساس لنظام'واقعى للحياة..+؟ 

إذن نما طبيعة الغالم الذدى نعيش فيهكا صوّره القرآن ؟ 

إن أول ما يقرره هو أن العام ل يحْلقَ عبثا لحرد الخلق لا غير: « وما خلقنا 

مل والأرشل وما يما لاعيين . مأخَلقتها إلا بالمق ولكن أ كثرم 
لا يغامون » سورة الدخان الأيتان .م - .وم . 

وهذه حقيقة يجب أن توضع موضع الاعتبار: - 

« إن.فى .خلق السمؤات. والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لأولى 
الألباب:...«الذيق يذكرون الله اقياماً وقغوداً وعلى. جنوابهم وبيتفكرون' فى .خلق 
اواك والاركة رونا لانت هنا طلا 4 مورة اما إن نعرران الايتان 
بم خرادعاه 

.وفوق هذا فالعالم متب على مخو مجعله قابلا للزيادة والامتداة : « يزيد فى 
الخلق ما يشاء 6سورة قاط آله 

نس هذا العام كتلة » وليس إنتاج) مكثملا » وليس جامداً غير قابل للتغهر 
والتبدل » بل ر ّنا استقر فى أعماق كيانه حل نهضة جديدة ٠‏ 

« قل سيزوا فى الأرض فانظروا كيف بدأ الحلق ثم الله ينشى”النشأة الأخرة 


3 للَّهُ على كل شىء قدير . ) سورة العنكيوت : اله ١٠؟‏ :0 
(؟ - التفكير الدرينى ) 
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ولبلق :أن اسوكاية الكون واهتزازاته اعلقية ؛ وهذا الزمان انايج فى عت 
بيدلا ناريا البشربة فى صورة فلك اليل والتهار ؛ يعده القرآن احدى آيات 
الله البكبرى. : « يقلب الله الليل والنهار إن ى ذلك أعبرة الأولع الأبعار 7 ْ 
سورة النون : آية 8:4 ! 1 
وهذا 0 النى؟ قال ١‏ لا تسبّوا الدهر فإن الله هو الدعر 9© ».. 
وهذا الامتداد العم فى الزمان والمكان يحمل فى.طيّاته الأمل ق أن الإنسان ١‏ 
حى الرى عه امكل ف كك سم غلبتهبعل الطبيغة بالبكثيبٍ عن (اآ 
رسال الى حمل هده الغلية حتيتةاوائية 
«أم رياان لخر يلد السيوات ومارق الأرض 5 سبغ علي 
نعمه ظاهرة وباطنة » . سورة لتهان : آئة ٠‏ - « وسخر رلك اليا والتماء 
والشمس والقمر والنجوم لماكت اسه إن ف ذلك لات لقوم يعقلون » . 
سورة النحل : : آنة اه 
وإذااكانت هذه هى_طبيعة الغال وما يحمل فى طثياته من رجاء » فا طبيعة 
الإنسان. الذى يواجهه هذا العالم من جميع النواحجى ؟ 





/ 

سد والإنسان ا وهب الله له من قوى متوازنة على أحسن مايكون » قد ألق ا 
نفسه أسين ميزان الوجود وقد لاما ا 0 ى تيم فى وجهه 1 
العقبات « لقد خلقنا الإنيان فى أحسين تقويم ثم رددناه أسفل سافلين ») سورة ١‏ 
النين : الأرتان ع لح اه ١‏ 


فعل أبة حال نحد الإنسان فى هذه البيئة ؟ إننا تحدم كائناً قلق » شغلته مثله 
العليا إلى حدٍ أنساه كل شىء آآخر » قادراً على إنزال الأم بنفسه فى سبيل بحثه 





59 لخيوا لمن ارد اوعلام ليان ارا يفوا و بقان| الله هو الدهر 8 ؤرواء 
البخارى ومسلم عن أى هريرة يلفظ : يقول الله تعالى ٠‏ يسب بنو آدم الدهر وأنا الدهر يِيِدٍى 
الليل والنهار ٠.‏ وروى بألفاظ مختلفة عند أنى داود والماك والمق وأعد . ( المرانئى ) 
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#بسصويبي. 












الدالم عن آفاق جديدة يفصح فهها عن .نفسه . وهو»ء على مافيه من تقائص » 
أسهى من الطبيعة » من أجل أنه حمل .أمانة عظمن قال عنها القران إن السموات 
وال والجبال بين أ بحملنها : «إناء رضنا الأمانة على النثلمواايتة والأريوة] 
الفأ يون أى بعت نادو أشيقيا! ختيا ولمزها: الإؤفنيان ]نكال :طون جزر 1:00 
سووة الأغرات : آلة ؛به ما ولازيية اق أن سيرة الإنسان لما أول و بداية 5 
ولسكن لعله أن يكون مقدوراً عليه أن يصبح غنصراً ثابعا فى تركيب" الوجوة 
أه بحسب الإنسان تارك مدقا م يك نطفة من مي يق ٠.‏ مكان علقة 
خلى ا تبرى) :فلن أمنها الوولميق ةلكا والكسءج: ألفة” ولك ابقادز عل أن 
بحى الموتى دور القياقة +“ الاأياك وم كلد الماع 

والإنسان إذا استهوته القوى التى حيط به فإنه يقدر على تكييفها وتوجبهها 
حيث شاء ‏ أما إذا غلبته على أمئه فإنه قادر على أن ينشىء فى أعناق نفسه غال 
أ كبر جد فيه منابع من السعادة والإلهام لا جد لها ولا نهاية . ومع أن نصك 
الإنسان فى الوجود شاق » وحيائه وهن كورقة الورد » فليس للرويج الإنسانية 
نظير بين جميع الحقائق فى قوتها » وى إطامها » وفى حمالها . ولمذا فإن الإنسان فى 
حير كيانه هوك صوّره_القرآن قوّة مبدعة |وروح متصاعدة. تسمو في سيرها 
اللاية متضوج راس كلام 

« فلا أقس بالشفق للم را سا دافم اد( الس لون لل 
عن اطبق 6 سورة الانشفاق الآيات 15 و1 

لقد قدّر علق الإنسان أن بشارك فى أعمق رغبات العالم الذى محيط نه » وأن. 
بقرت مضي تفده ومصير العام كذلك ؛ او يفن رن فرق السكون/؛ ونارة 
أخزى, بفة كلها قن وسعه للسياخين هلاه القوى لأغراضه وصراميه . وفى هذا المنبج من 
التغير: اللتزوين يكن الله فى عون المرء عل شر بظة أن :يبدأ هو بتغيير قاف انفسه 


إن الله لا يغيّرما بقوم حتى يغْيّروا ما بأنفسهم » . سورة الرعد : آأية ١١‏ 
























اوم دم 






فأذا لم ينيض الإنسان إلى العمل » ول يبعث مافى أعماق كيانة من غنى » 
1 ع ن الشعور ناك يور نفسة إل حياة أرق قيطت روحه جامدة 5ه 
المحر 4 وهوى ]إلا حضيضش المادة اميتة ٠‏ على أن وجود الإنسان وتقدمه الزوجى 5 
يتوقفان على !حكا م الثاققات يبيو ب بين الحقيقة التى بواجهها » وهذه الملاقات 2 "0 
تنشتها المعرفة » وهى الإدراك المتدىة الذى يكله الإدراك العقلى . «واإقوان 
ربك للملائسكة إنى جاعل فى الأرض خليفة » قالوا أتجمل فيها من يفسد فيها 
ويسفك الدماء وحن نسح بحمدك ونقدّس لك . قال إنى أعر مالا يورا 

: وعل آم الأسعامكلها ثم عرضهم على الملاتكة فقال أنبئونى بأسماء هؤلاء إن 
عادفين . فوا ساك لاع لنا إلا ماعامتنا إنّك أنت الما اكيز 5 لانالك 

0 ياآدم أنبثهم بأسا” نهم فلما أنبأم بأسعائهم قال ألم أقل لم إلى أعم غيب السموات 
«الحبر انهه التعيريها تكسن » سورة البقرة : الأيات ااه 


هذه الآيات نشير إلى أن الإنسان موهوب بالملكة التى مجعل له القدرة على 





١‏ وضع أسماء للأشياء » أى أنه يكون لتصوئرات ولكوان هله انعبر رق 

0 معناه إدرا كها وفهمها . فالمعرفة الإنسانية إذن معرفة قائمة مة على الإدرا كية » و بفضل 

/ هذه العرفة الإدراكية يدرك_الإنسان ما هو قابل البلاحظة من الحقيقة . 

/ والأسا المتذير بالتنو به اق الترآن تو توكيذة تنوف الا 0 / 
0 جوانب القيقة . 7 


ولنذ كر هنا بءض الآيات الدالة على ذلك : « إن فى خلق السموات والأرض 
واختلاف الليل والمبار والفناك التى تجرى فى الببحر بما ينفع الناس وما أنزل الله 
من السماء من ماء فأحبى به الأرض:بعد موتها و بث فيها من كل داية وتصريف 
الررياح والسبحاب المسخر بين السهاء والأرض لآيات لقوم يعقلون » . سورة البقرة : 
أيه 154 . 


00 


يي 
























« وهو الذى جعل لم النجوم”'" لنبتدوا بها فى ظلمات البر والبحر قد 
فصّلنا الآيات لقوم يعامون : وهو الذى أنشأ 5 من نفس واحد فستقر ومستودغ 
قد فصّلنا الآيات لقوم يفقهون . وهو الذى أنزل من السماء ماء فأخرجنا به نبات 
اكل” شىء فأخرجنا منه خضرا مخرج منه حتبَا متراكبا ومن النخل من طاعها 
إقنؤان دائية “وجنات من أعناب وال يتون والتمان” مشتئها وغير متشابه أنظزوًا 
إلى ثمرة إذا أثمر وينعة إن فى ذلكم لايات: لقوع يَؤمنون" 6 'سؤرة الأنقام 
اند بجاي 0 , 

أ بو قارواو ور رارع مايا الاي 
دليلا . ثم قبضناه إلينا قيضا يسيرا ) . سوره ة الفرقان : : الأثيان صو 1ن 

/ 

« أفلا ينظرون إلى الإبل كيف خلقت . وإلى السماء كيف رفعت . و إلى 
الال اك تصنت ٠.‏ ولك اروم كا سطحت » . سورة الغاشية : آل 
لامح اا 

و ناتك جلة السدواتت والارض ا واختلاتة لتم وألواتم ادف 
ذلك لآيات للعالمين » . سورة الروم : "3 . 

ولا كان أو ما سحهدفه القران من هذه الملاحظة التأملية للطبيعة هو أننا 
00 تبمتك اف بعتم الإشلان الشعوان اعك تقد هذه الفلبيمة :انق علية د ولتتكق ماني 

الالتفات إليه هو الاتّجاه التجر يبى العام للقرآن » ماكون فى أتباعه شعوزاً بتقدير 

الفاقع وجغل منهم آخر الأمس واضعى أساس العم الحديث . و إلّه لأمر عظم 2 

أن. بوقظ القران تلك الروح التحر ببية فى عص ركان يرفض عالم المرئيات ل 

أقليل الغناء فى بحث الإنسان وراء الخالق . وكا أشرنا فيا سبق يرى القرآن أن 


. » ف الأصل الإنجليزى » عند ترجة هذه الآية » أسقط المؤاف كلة « النجوم‎ )١( 
) (مهدى علام‎ 







سلسم 


العالم له غايات جدية » فتطوراته المتغيره تحمل حياتنا على التشكل بصور جديدة » 
والمهد الم 01 نبذله للتغلب على ما شيمه العالم من عقبات ف سييلنا إشعيد 
بعررتيا فبهيؤنا للتعمّق فها دق من نواحى التجربة الإنسانية الأخرى + فضلا عن 
أنه يمد فى آفاق الحياة و يزيدها خصبا وغنى . واتصال عقولنا بغمرة الأشياء الحادثة 
هو الذى بدرتبنا على النظر العقلى فى عالم الخردات ب إن اللقيقة..تثوق فى ننبيق 

6 مظاهرها » و إن كانه الانسان بعيش. فى بيئة كن كريية أذ بتحاهل عام 

المرئيات . والقران يبصرنا محقيقة التغير العظيمة » التى لا يتسنى لنا بغير تقديرها 
والسيطرة عليها حضارة قوية ادعام افيد حتت 2 ثقافات لكا بل ثقافات 
ام القديم كله ا تناولت_المقيقة بالنظر العقلى ثم ايك منه إلى العالم 
سل المارجى ؛ فَأمِدّها هذا المسلك بالتفكر النظرى الحرتد من القوة » وليس مر 


| 


1 لمكن أ تقام على" التظر-المجرتد-وحده حضارة يكتب للا البقاء . 
0 الى 2 
يمر ُ / 


3 لبس من شك فى 5 البحث فى الر رياضة الدينية وصفها مصدرا للعلم الإلهى » 
4 ف التارريخ من تناول غيرها ف * ن ضروب التحربة ١‏ الإنسانية للغاية نفسمها ٠.‏ 


جوم و جمصص نح ووو وسح عه و 


لفان فاق سس بأل الاكاء التجربيى( مرحاة لاغنى غنها فى حياة الإنسان 


م 


الروحية » فإنه يسوى فى الأعمنية بين جميع ضروب التحر بة اللإنسائية باعتبارها 
0 مؤدية إلى العم بالتقيقة النهائية التى تكشف .عن الآيات الدالة عليها ى نفس 
اليد[ _الانينان وف خارج النفس على سنواء . فإحدى الطرق غير الباشرة لإيجاد الصلات 
١‏ يننا سارو بين المفيقق) أللقيقة التى تواجهناهى امللاحظة التا لتأملية «البييما ةَ يملز امل اما الى 
تدل عليها تلك ال تلك المقيقا ة كلا مكيفت هذا البلامات عن ذاتها للإدراك الى 





مسح 0 


مسي مي 


أما الما الط رنقة ة المباشرة 6 نْ بالاحاد 2 الحقيقة عند 1 بال قَْ داخل الضير] 
احادا مشر / اوعناية, لزان اندي داس ,شيئ .| كنا ونيد الاعتلافل .أن 
الإنسان يعت بصلة إلى الطبيعة » وهذه الصلة بوصفها وسيلة محكة للتحك كم ف قوى 
الطبيعة ينبني أن , الستخدم - لا لمجرد رغبة جامحة فى التحكم _- 4 .لغرض 


مويو صو ب عي 
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أنبل يؤدى إلى نحرر حركة الحياة الروخية فى رقبها وتساميها . ولك نكفل 
إدراك الحقيقة قيقة إدرا كا كاملا ينبغى أن يكل الإدراك المي بإدراك آخر هو 


مايصقه ال لال لد 2 عد «ى أبنة 0 القاب » : « الذى بدانيفة” شىء خلقه 
ونفخ فيه من روحه » وجء 3 0 والأفئدة قليلا وف . «( 
بيورة السجدة :الأبات اب نه 

والقلب نوع من علٍ الباطن أو البداهة_يصفه الشاعر الروتى فى عبارة طليّة » 
فيقول إنه يتغذى بأشعة الشمس ويصل بيننا و بين وجوه للحقيقة غير تلك الوجوه 
المتاحة لإدراك المواس . والقاب كا يفهم من القاب ث قوة ترى/وما يتحخدث 
به القاب لا يكذب أبداً إذا فسّر على وحهه الصحيح . على أنه ينبنى ألا نعدّ القلب 
قكة احامة بديئة/ فإ عو لج انلو ابن اليب يا فضي اللقيقة لبن لسن 
- بم لحذه الكلمة من معنى فسيولوجي - أى دخل فيه . ومجال الرياضة المفتوح 
سبيله للقلب حال حقَيق قييؤاقى كج ضرت جر طن تروب اإتثار 3 .ولس 
للستي القاب كد | روحائية أو ضوفية 2 اساي الالخزارة الطبيعة 04 
ليس فى هيذا ما بقلل تايان حي اهالانة 1 فنكل اعرية فى 


| الإنسان اليدان ون اواك دن خوارق الطبيعة 3 وا حك إليه ضرورات 9 


الملع ةا" يضع لما 0 وت منه بالتدريج « الطبيعة » فى المعنى الذى اصطلحنا 
عليه لهذا اللفظ . والحقيقة الكاملة التى تدخل فى وعيتاء ثم تظهر بعد تفسيرنا 
ا فى صورة حقيقية نجر يبية »لها طرائق أخرى تغزو بها وعينا » وتفتتح محالا آخر 
للتأويل والتفسير .. :وتى التكتب المنزلة » والمؤلفات الصوقية » للحس البشبرى » 
دلالة كافية على أن الرياضة الدينية صاحبت الإنسانية » منذ أقدم العصور وتغاغل 
سلطانها فى نار ريغ البشر 3 وغل جعل من :) الفسينغلينا أن تعدّها وها لاغير: 


ا ار ا 1 مجعلنا نتقبّل المستوى 


العادى للتحر بة الإنسانية باعتباره حقيقة واقعة » وترفض غيره من المستويات 


ناعتبارها غامضة وعاطفية » خقائق الرياضة الدينية حقائق بين غيرها من حقائق 
التخحر بة الإنسانية » وكل حقيقة من هذه الحقائق تتساوى مع غيرها فى قدرتا على 
التوصيل إلى المغرفة عن :طر بق التأو د يل . وتناول الرياضة الدينية بالتقد والفحيض 


ليس فيه ٠‏ شىء من م الاحترام لما ٠‏ فنئ الإسلا لكان أ من تناول بالنظر 
النتدى الظواهر الروحانية : وقد ورد اليخارئىٌ وغدره من رواة اطويق و 


0 للاحظة'الرسول لشاب مبودى هو ابن 01 بإسرفك ابعال اذهو 
أنظار النى . فاختيره وساءله » ولخص عن أحواله » واستتر البى مرة يجذع نخلة 
لنكى سمغ من انن صياد تمتمته قبل أن براه ان صيّاد » فرأت أمه النبى وهو 
مستتر مجذوع النخل » فنادت ابنها فوثب نافضا عن نفسه حالقه الذهولية 
فقال النى ولاو نكيم سخ »«واابطلئن”العتشاءة الان اشباتوا١‏ الاخجبار”النت كان 


)١(‏ حديت أبن بس البخارى فى كتاب الجنائز بلفظ : أخبرنى سالم بن عبد الله 
أن أبن عر وض ا ا 
ابن صياد حتى وجدوه يلعب مع الصبيان عند اطم بنى مثالة وقد قارب ابن صياد الحل فلم بشعر 
حت جذب الني صلى الله عليه وسلم يبده ثم قال لابن صياد فقال تعمهد أنى رسول الله فنظر اليه 
افْنّ صياد فقا أشهد أنك رسئول الأمي فقال ابن صياد للنى صلى الله عليه وسلم أتعهد أنى 
رسئول الله فرفضه وقال آمنت بالله وبرسله فقال له ماذا ترى ؟ فقال ابن صياد يأتيى صادق 
وكاذب فقال النى صلى اله عليه وسلم خلط عليك الأمر ثم قال النى صلى الله عليه وسلم أنى قد 
خبأت “لك كبا فقال ابن 'طلياد “هو الدخ فقال' الخسا ‏ فلن تعدو" قدزك“فقال عم رضى الله عنه 
دعنى يارسول الله أضرب عنقه فقال له النى صلى الله عليه وسلم :إن يكنه فلن تساط عليه وإن 
ل يكنه فلا خير لك فى قتله . 

ورواد كا هنا فى "كثاث اللهاد عن ابن عمر أبيضا بلفظ : عن ابن عند لن ابن مر 2 
لله عنهما أنه قال انطلق وسول الله صلى الله عليه وسلم ومعه ألى بن كب قيل ابن صياد -خدث 
به فى مل فلما دخل عليه رسول الله صلى الله عليه وسلم النخل طفق يتتى بجذوع النخل وابن 
ساد فى اقيق الدافتيا زمرمة [ وات ] فرات آم ابن صياد رسول الله صلى الله عليه وسم 
فقالت ياصاف هذا محمد فوثتٍ ابن صياد فقال رفول الله. صل الله عليه وسلٍ .لو تركته بين ٠‏ 
ورواه البخارى فى بدء الخلق وأحاديث الأنبياء ورواه مس فى الفآن ٠.‏ راجم شرح البخارى 
فا التلبى على حديك” أبن ضياذ وتأويل: القضةأومالتملذ بها (الرانى) 





حك #1 معت 


الذى حدث لأول مرة فى ناريخ الإسلام ». وكذلك بعض المتأخرين من رؤاة 
الحديث الذين عنوا بإثباته» ل بكر ”© لم الاهتداء إلى مغزى ذلك الاختبار النبوى 
وأولوه تأويلاتهم الفإداحةن_والأستاذ ا هرقا كبى نانج باللرئ تظين: أنه لا يفت 
شيئا عن الاختلاف النفسانى الجوهرى بين الوعى الصوفى » والوعى النبوئ جد 
طرفة لاتندر على صورة نى بحاول اختبار ننى آخر على نحو ما محدث فى « جمعية 
البحوث الروحانية » . ولو أن الأستاذ ما 0 نالد فهم روح القَرآن فهما أدق » 
تلك الروح التى خلقت الحركة الثقافية » التى انتبت إلى ميلاد النزعة التجر يبية 
المدرعة + كامنا لينة و عاض ةالية »“أقول' لل أن الأستاد ما -كهو الك فق هذا 
لاستطاع أن برى شيئاً واضح الدلالة فى اختبار النىّ للمبودئ الدجّال ٠‏ وعلى أية 
حال فإن أو مس أدرك معنى تصرّف النبى وقيمته » هوا خلرون الذى تناول 
عناصر العرفة الصوفيّة بروح نقادة » وأوشسك أن يصل إلى النظرة الحديثة عن 
العقل فما وراء الشعور . وكا يقول الأستاذ « مكدونالد » إن ابن خلدونكانت له 
بعض النظرات السيكولوجية القيّمة التى يرجح أنها تتفق مع آراء امسقر وم جيمس 
اوردق افى, تحنم المي ١غ‏ أنواع التحارب الدينية » قسرءعناءه 1ه وناع دلا 
ممعم وم سد عل النفس الحديث في إدراك_ماللتدقيق فى دراسة عناصير 
الوى الصوفى من شأن إلا فى عصرنا هذا . وليست لدينا حتى الآن طر يقة عامية 
ناسمة حقا فى ليل ما تتضمته أساليب الوعى التى نصل إلبهًا عن ”غير طريق المقبول 
غقلا . ولا يسعد الوقت ( فى هذه الحاضرة ) للتعمق في بحث تار يخ الوعى الصوى 
وصراتبه الختافة المتفاوتة في خصبها وحيويتها » وكل ما أستطيعه هو أن أدلى 
ببعضالملاحظات العامة عن الخضائص الجوهر بة للرياضة الضوفية . : 

> 4 وأول ما نلاحظه هو واقم الوسائط فى هذه الرياضة (أى أنها مجر بة أو رياضة 
)١(‏ لقد عرض الْتأخرون عند شرح حديث البخارى لذلك المنى الذى حاول السيد إقبال 


أن يظهره راجع العيينى وابن حجر فى كتاب الجنائز عند ذكر هذا الحديث . 
( المراتى ) 
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تصل إلى النفس مباشرة ) . وهى فى هذا لا تختاف عن غيرها من مستويات 
الجر بة المادية مخضم لتأويل مؤضوعات الكتن التحمييل العم السام الخاؤتئ ' 
فكذلك جال التجربة الصوفية بخضع لتو بل لتحصيل الع له . وكون التجربة 
الصوفية مباشرة لا يعنى سوى أننا نعر فك تعرف الموضوعات الأخرى وليست 
الذات الإلهية ذاتاً (رياضية ) » أو ونه وحدة من العاوم الرياضية موعة من 
التصوّرات التى بم ت كل منها بصلة دون أن يكون لها علاقة بالتحر بة ٠‏ 

؟ - والملاحظة الثانية هى أن الرياضة الضوفية كل لا يقبل التحليل ؛ فعندما 
أدرك المائدة الموجودة أماى ندخل فى هذا الإدراك المفرد » ما ا ماين 
الإدراك فأتخير من هذه اشكثرة الوافزة ما يمتصل بالمائدة و بقع فى ترتيب معيّن 
“انان وطلتاككا نل «والافوا فى فلكزه مالتة شن _المائدة آنا ال لسرا 
فهما ظهرت :وضوح ومييما بلغت من غنى فإن التفكير قبها يضّل إلى الحد الأدنى 
ف در انه وااستجيل تحليل مدركات هن الال ملز "لوراك ال كل 
على أن اختلاف خال الصوق عن الوعئ العقلى العادى على هذا الوجه » ليس 
الخطاعها عن اوعى لبسو فهم خطأ الأستاذ ولبم جيمس » 0 0 
الحالين هناك نفس اللحقيقة التى نتأثر بها فالوعى العقلى الغادى.. تبعا +اجتنا العملية 
إلى التكيف مع البيئة التى نعيش فيها» يتناول تلك المقيقة بالتتجرئة والتقسم مبيرا 
على التوالى » تموعات متابزة من بواعث الاستحابة .. : أما الحالة الضوفية فإنها 
تصلنا ب لكتيقة بوطياذ ينو قااخر إل الوضوال؟ إلا جه عيةإذاءاطفيقة قد شراخلت 
فيها جميع اولاعت الحتايةن ونا لفت متها يها وجدة واحد عير 115 ل زا 


ولاأثرفها للتميتز المعهود بين الذات وا موضوع 1 





م ب والأسس:الثالث ,الذى -نلاحظه .هو أن الخالة الضوفية عند المريد هى 
لمظة .من الاتصال الوثيق بذات أخرى فريدة سامية محيطة تفنى .فبها الشخصية 
اللااسة امريد قلاجوقونا. .ل إها التجرنا._لل للا مد وج الامو ضوخية لبازائعة كييية 
ولا يمكن أن تعد مجرد.عزلة فى نيه الذاتية:الخالصة ...وقد تسألى كيف يكون 


مكنا تمرفة الذات الالحية - بوصفها 110اأ عرص ميات تسيرفة وتلشاز لد فإ 
مجرد كون الخالة الصوفية حالة سلبية غير قاطم فى الدلالة على غيرية الذات المدركة » 
وهذا السؤال ينشأ فى العقل لأننا نفترض فرضاً مساما أن أساوب الإدراك الحسّى 
الذى نعرف به العالم المارجى هوعين أساوب الل بكل شىء آخر . ولوكان الأمى 
انلك 1 امسلا إبدا أن لك يد من عيتة أشنا وكا ,. وهل 21 كلل 
فسأستخدم فى مقام الإجابة عن السؤال قياسا تمثيليا لما بيقع فى جياتنا الاجتماعية 


نعرف أ نفسناً وطبيعتدا بالتأمل.الْباطّنى وبالإدراك الحسى » عل هذا الترتيب . 
ولد انا سمس بان يعر فنا عقول غيرنا , . ا والاساس فللرحيد ترف بالكان 
5 العاقل الموحود ا هو حركاتة المشمية الى دشبة خركان فاستتتتج منها حضور 
كائن عاقل أنخرة / الأو 'قدة كقولل ما :قاله الأستاة روس ال فق أن 
معاشي ًا جتيتيين لأنيم سان لإشارلنها و لمذا زوموظ ياسع نزاو يما هو 
ضرورى لاستسكال المعانى' المزئية الموجودة فى غقولنا » ولا شك فى :أن "الاستتحابة 
هه الحك الذى يعرف .به وحود نفس واعية . والقران برى انق هذا الرأئ 3 
ددعتل أمسسيكز 4 سوة غافر : آة.0 اذ وإذا شألك 
١‏ وقال ر بم دعر جب لك 00 
عبادى عنى فإلى قر نب أحيب ذعوة الداع إذا دعان » سورة البقرة : اب 185+ 
ومن الل أنه سول أذ با قياس بالدلالة«الجسمية أوءالقياسالخير إن لمع 
الذى يقول به « رويس » وهو الأنسب » ففى_الخالتي نال معرقتنا بالعقول 
الأخرى أمياً استنتاجيا لا غير . ومع ذلك فإننا نشعر أن معرفتنا للعقول الأخرى 





معرفة مباشرة » ولا يخامرنا الشك مطلقاً فى حقيقة محر بتنا الاجتتاعية . على أننى 
حافسلا يرهز الفط مل النقث 4 أن أق على نتأيم علمنا بالعقول الأخرى 
ححّة مثالية لتأييد حقيقة النفس الشاملة بل كل ما أريد أن أقول هو أن المعرفة 
المباشرة فى الخالة الصوفية ليست من غير نظير ؛ بل فمها بعض الشبه بالمعرفة العادية 
وربماكانت مندرجة نحت نوع هذه امعرفة . 

4 2 وبما أن المعرفة الصوفية معرفة مباشرة » فن الواصح أنه لا يمكن أن 
يطلع علمها”'© أى نقلها لإنسان آخر ؛ وذلك لأن المالات الصوفية أشبه بالشعور 
مها بالتعقل » وما يعلنه الضوفى أو النى من تفسير لفحوى محتويات شعوره الدينى 
يمكن أن يبلغ إلى الناس على صورة قضاياء ولكن محتويات الشعور الدينى نفسها 
لا يمكن الاطلاع عليها أى نقلها لغيره . 


وعلى هذا فإن الآيات القرآنية الأنية تبين المالةة السيكولوجية للتحربة » 


لا كنه محتويات التجربة . 

« وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحيا أو من وراء حجاب أو برسل رسولا 
فيوحى بإذنه ما يشاء إنه على حكيم » ..سورة الشوؤرى : آنة 6 

والنجم إذا هوى . ما ضل صاحبكم وما غوى “وما ينطق عن اموس 
إن هو إلا وحى بوحى ». عله شديدالقوى ,© ذو مرة فالتوى +- وهودبالأفق 
الأعلى » 3 دنا فتدلى » فكان قاب قوسين أو أدنى » فأوحى إلى عبده ما أوحى » 
ما كذب التؤاد ما زأئ + أفيارونه على ما ,يري :» ولقد واه نزلة أخرئ» عند 
سدرة امنتعى » عندها جِنّة الأوى » إذ يغشى السدرة ما يغثى » ما زاغ البصر 
وما طنى » لقد رأى من آيات ر به الكبرى » سورة النجم ١‏ الأ 


١97 التصوف أع باطن لا:يطلع عليه » الغزالى  الإحياء < » ص‎ « )١( 
(الترجم)‎ 





وكون المعرفة الصوفية لا 'بطلع عليها يرجع إلى أن هذه المعرفة فى جوهسها 
شعور غير ملفوظ لم يمسه العقل المستطرد فى التعبير. على أنه ينبغى أن يلاحظ أن 
الشعور الصوفى ككل ووو اقييو' فيه عار » من الفسكر أيضاً » و سبب هذا 
التدعي هل ها أعيقد بطل قرام الضوف إلى أن رخال عدر لكر ٠‏ وى 
الى نط اشر البيونه إلى اماس الإفصاح عن نفسة فى الفيكر مص 
أن الكسور . والفكرة هما مظهر ان لوحدة واجدة من التحربة الباطنية أحدها مظهرها 
7الأزلا الخالد) والأخر مظهرها الزماق للمين....وخيرما أستطيعه فى هذا اللقام ا 
أن أقتبس شيا من أقوال الأستاذ ‏ « هوكنج » الذى عنى عنابة.فائقة بدرس 
الشعور لتركية الناحية العقلية فى محتويات الشعور الدينى : يقول هوكنج : «ماعسى 
أن كزان مذ ارائاق البدى شمور ا وقار انقل :بف التصور 9 لجز من مان 
إدياك ,شل غرأة موضوع . فالشعور هو قلق فى نفس واعية بأجعها . ومايعيد الثبات 
إلى هذه النفس ليس فى داخلها هى » وإنما يأتها من خارج . فاششعور دافم إلى 
امارج كن الفكة إبلاغ إلى الخارج. ٠‏ وليس ثمة شعور مغلق مسدود إلى 
عل" أن لا:تكون ار فكرة عن بوض وعم الما » وغدلاة حيللك الفقل شو نتيا 
فإن شيئًا ان يتملك العقل. وصفه:جزءاً .لا يتجزأ من هذا الشعور + هو: فكزةٍ 
ماعن نوع الشىء الذى يبعث فيه السكينة . فشعور لايكون له الجاه أمى مستجيل 
ا تستحيل الحركة من غير أن يكون له انجاه » والامجاه لابدله من هدف . 
وهناك حالاات عامضة من الوعى. نظهر فيها كا لو كنا مق غين انجاه إطلاقاً . 
ولكن'الجدير بالملاحظة هو أنه فى مثل هذه 'الحالاث يكون الشعور نفسه فى حالة 
خمول . فثلا قد تذهلنى لطمة » دون أن أدرك ما حدث أو أحس أى ألم ٠‏ ومع 
أتتى أشعر تام بأن أمر) ماقد حلاث ء وتيق' التخربة لمظة فى 'ذهليز الوعى 
لا:بوصفها شعوراً » ولسكن بوصفها أمراً واقعا لا غير » وتبق كذلك إلى أن تلمسيها 
الفسكرة فتعّن لما جرى الاستحابة » وفى هذه اللحظة نفسها أشعر بالحادثة نوصفها 





ل 


/ 


81 كوإذلفة نا نذطفث بإليه دقان "الشمؤو لاه يقل عن الفشكرة اف كؤانه' وعيا 
موا 4 وهو يقير دام 1 رح وحود له ما 


نحو هذه الذات التى م أن" ننم شو رك بقاء الشعور نفسه » : وعلى هذا 
رى شبب 0 به الأساسية للشعور 4 أن الدين أن ا بالشعور 


م محدث فى تاريخه أبداً أن طبر جلي )كلاسم ردنا اقفر مزل وان ندل 02 
موصولا فى ءال الفلسفة العقلية . وقدح المتصوفة في العقل باعتباره آله للعلم لاجد 
في المقيقة مسوتغا له فى تاريخ الذين . والفقرة التى نقلتاها فها سبق عن الأستاذ 
هوكنج لما هذف أبعد من ركد نز كية الفكرة فى الدين . والعلاقة الأساسيّة 
بين الشعور والفكرة تلق أشعة من الضوء على لحلاف الكلاى القديم الذى 
لوف شل وبي رومن كان دق" "وكلث رن الأوقات تدر تبره تربره 
للنفكر ين من رجال الذبن من السامين * فالشعور البهم بسع إلى محقيق مصيره 


وبالكلاف يفن لنورقا سه إل أن لظذامق ذانبا القوب الذى تظير به لآعيان : 0 
وليس من التعبير الجازى البحت أن تقول إن اله ة واللسكلمة تتولد ان فى وقت ” 
واكحلا ا اتات الشموناغ وناك القهم المنطق لا يستطيع إلا أن بعدما 
واقعين فى ترتيب زمانى ‏ و بهذا مخلق لنفسه مشكلة إذ يعتبرعا منعزلتين كلا منهما 
عن الأخرى ١‏ م دري ا 1 
8 واتصال مرب بد بلذات الأزية ' » ذلك الإتضال لباشر الدع ب أن 


. يشير إلى مببألة القرآن. والافظ وهل هو مخلوق أم لا وقريب من هذا فى التصوير‎ )1١( 
حكمة ذكرها العلامة عبد العلى ابن نظام الين الأنصارى فى كتاب فواع الرمات شرح سلم‎ 
الثبوت فى أحوال الفقه‎ 

هذا المقروء كلام الله تعالى حقيقة وهو صفة بسيطة قائمة بداته تعالى وله تعلقات بالاخبارات 
والإنشاءات وبحسبها يكون انشاءا وخبرا وى صفة قدمة غير مخلوقة وه المزل على الرسول 
صلى ألله عليه وسم وإذا صدر عن اللسان بالجركة صارت: ذات أجزاب لعدم مساعددة اللسان 
بالمتكلم بالكلام البسيط والظاهر يخثلف باختلاف المظاهي . 

( المراغى ) 
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١ 
نفسة شعوراً بأن الزِمان اللتحدد لاجقيقة له » لا يعق الاتقطاع التام عن الزمان‎ 


المتحدد ٠‏ قالخالة الصوفية. بادا تفردها تظل متتصلة بالتحر.بة العامة على وجه ها» 
ويتطح ف حناله مر :أن الخال الصوفية سرعان ماتتلائى و إن كانت بعد ذهابها 
ماشه فون النفيس | إحساسا عميقا بالسلطان ١‏ في الصوف والنى إيعود كل منهما. إلى 
م التجر بة العادية مع فارق هو أ عودة النى طلا فيا بعد 
فد تكون مفعمة معان للبشر لاجدها. 

فمجال التجر بة الصوفية إذن من حيث هو سبيل إلى العرفة مجال حقيق » 
لاايقل في ذلك عن أى مجال آآخر من محالات التجربة الإنسانية » ولا سكن 
٠‏ مجاهله جرد كونه لا برجع في تأنه اليد الويياك المي .6لا كد نأن تليق 
' القيمة الروحية للحالة الصوفية بوصف الظروف العضوية التى يبدو ا ادك 
حدوث تلك الحالة ...وح إذا افقرضنا صحة ما يقول به عا لنفس الحجديت من 
وجود علاقة متبادلة بين الجسم والعثل ,فلس من المعقول أن نبحس قيمة الالة 
الصوفية من حيث هى كشف للحقيقة . وإذا تكلمنا بلغة عل النفس فإنا نجد أن 
كل..الأحوال الشعوربة_سواءكانت محتويائها دينية أم غير دينية » تنا عن 
ظروف عضوية فكل من صورة العقل العلهى والعقل الدينى يسّتويان فى أنهما 
ناشثاق عن ظاروفية غطواية ...1 

وحكنا على إبداع العباقرة لا يتمد أبداً » على ما قد يقوله عاماء النفس » بل 
لا يتأئر أدنى:تأثيرنها قد يقولؤن. غن الظطروف العضؤية التق :تضاحبه.. فاقد ايكون 
من. الضرورى وجود مزاج خاص.لتحقق نوع خاص من الإدراك ولسكن هذا 
الظرف المتقدم رسكن ,أن يكون السبيب الوسين اطبيعة “مسن ا الامواك الممقا نهد 
والصحيح هو أن التعليل الغضوى لخالاتنا العقلية لا شأن له بالمفياس الذى محم 
بشعلا بانيا رفئحة أو وضيعة فى قيمتها . ويقول الأستاذ ذ جيس « إن بعض 
القبرطواات داكا عسل باع السخف البالغ و بعض الحالات التى يقع أابها 
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فى نوع من الغيبوبة والنوبات العصبية لم يكن لما من النتأئج الت تؤدئ إلى أر فى 
السلوك الإنسانى أو الأخلاق ما يجعلها ذات قيمة ما » بله أن تكون ذات صفة 
إطية . وفى ناريخ التصوف امنيح ىكانت مشكلة المييز بين مثل هذه الرسالات 
والتجاريب التى ر بماكانت من قبيل المعجزات الإطية حا » وبين غيرها مما 
استطاع الشيطان مخبئه أن يز ينها مل دذلك الرجل المندين أ "كثر استتحقاقا لأعنة 
مماكان من قبل »كانت هذه المشكلة دانم صعبة الحل » مفتقرة إلى خير ما لعلماء 
ولاك هللنة وتبرية باأوقداناتتعن> ريا الظافن "إلى عبان لكر نوالا “بقول 
من ثمارم تعرفونهم لا من أصولم ”2 . ومشكلة التصوف المسيحى التى أشار إليها 
الأستاذ جيمس + هى فى الواقم مشكلة كل تصوف . فالشيطان يزيف مخبثه 

التتجاريب التى تندس فى الخالة الصوفية . وقذ ورد فى القرآن : 


وما أرسلنا من قبلك من رسول ولا نى إلا إذا تمنى ألتى الشيطان فى أمنيته 


فينسخ الله ما يلتق الشيطان ثم بحسم الله آيأنه وللّه عليم حكي » سورة الحج : 


آية.؟ه . 


ع ولقد أدى القائلون بمذهب « فرويد » إلى الدين خدمة لا تقدر » باستبعاد 
ما بزيفه الشيطان عما هو متصل الله تعاللى » وإن كنت لا. أملك نفسى عن القول' 
بأنه يبدولى أن هذا الذهب الحديث فى عل النفس لا تدعه أي إخلةمقيعة. .. 
فإذا كانت ميولنا الشاردة تثبت وجودها فى أحلامنا » أونى: أوقات أخرى 
لا تكون فيها بكامل وعينا » فإن هذا لا يستتبع أن هذه امول تبق خبيسة فيا 


)١(‏ يشير الكاتب إلى ما جاء فى الإصماح السابع من إتجيل مى : « احترزوا من الأنبياء 
الكذبة الذين يأتوتم بثياب الملان » ولكنهم من داخل ذئاب خاطفة ؟ من كمارثم تعرفونهم 
هكذا كل شجرة طببة تحرج تمازاً طيبة ؟ وأما الشجرة الحبيثة فتخرج هاراً خبيثة ... فإذن من 
عارثم تعرفوتهم »© ٠‏ [ مدى ] 





هت 


يشبه مخزن المهملات وراء النفس الواعية . وغزو هذه الرغبات المكبوتة لنطاق 
النفش الواغية بين وقت' وأخن يتحه إلى بيان الثغرة المؤقتة قنة فى نظام الاستحابة 
الذى ألفناه » أ كثر مما ما نتجه إلى مثول هذه الرغبات الدألم فى زاوية من 
النقق مأطلة:! 

وعلى أية حال » فإن خلاصة هذه النظرية كا يأتى : بها نعمل لانجاد 
القوافق بيننا و بين الحيط الذى نعيش فيه نتعرض لأنواع مختلفة من المؤثرات . 
واستجاباتنا العادية هذه العوامل تتحول بالتدرريح إلى نظام ثابث نسبيا » ويزداد 
تعقدها ‏ على التوالى ب بتقشلنا لبعض الرغبات ورفضنا للبعض الآخر الذى 
لاينسجم مع نظام استجاباتنا الدالم . فتتراجع الرغبات الرفوضة إلى ما يسعى 
بمنطقة اللاشعور فى العقل » حيثٌ تترقب الفرصة المناسبة لإثبات وجودها فتثأر 
0 الواعية :الدنتياي م نات اميا الالنيار اب فى أفمالنا» 
أو تاوى تفكيرناء أو تؤلف أحلامنا وخيالاتناء أو 7 اوجن بنا إلى صور من الساوك 
فيد انها شيك الساك و وزاءه بيدا ٠‏ والدين فى رأى أسحاب هذا للذهب» 
اواع عض خلته ايقياها النشوة افوص لشي دسي خيانة 1ك م 
من غير عائقا ' . وثم يقولون إن العقائد والآراء الدينية ليست شيا أ كثر من 
نظر يات بدائية عن الطبيعة حاول البشير استخدامها فى بخليص الحقيقة من بشاعتها 
الأصلية » وإظهارها فى صورة أقرب إلى هوى القلب مما تسم به حقائق المياة . 
أما أن هناك أذياناً » وصور من الفن مي لنا نوعا من :القرار المؤرى من حقائق 
الحياة » فأعس لا أنكره . وكل الذى أجادل فيه هو أن هذا الي لا يصدق على 
الأذيا ن كلها : «المقائل.والآراء الدينية لما من غير شك دلالة ميتافيزيقية + وليكن 

من الواضح كذيك َّ ليست تفسيرات لأسس التجر بة التى هى موضوع العلوم 
الو لامشعفله اقلبية. .٠.فالدين‏ ليس عل ١‏ عل الطبيعة أو عل الكيمياء الذى يبحث عن / 

تفسير للطبيعة فى قوانين السببية » ولسكن ع غايته المقيقية هى اشن ينادان من 

0 2775 التتتكي التبق ) 
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ميادين التحار يب الإنسانية هو ميدان الرياضة الدينية الذى يختلف عن ميادين 
العلوم السابقةكل الاختلاف » والذى كبرد تيه 14 إل سر اع عل اك 
ومن الحق. ينبغى أن. تقول إنصافاً للدين - أنه أصر على وجوب 
التحر بة الواقعية في الحياه الدينية قن يدرك العم ضرورة ذلك بوقت طويل / 
واعملاف بين العلم والدين لا برجع إلى أن أحدها يقوم على التجر بة الواقعية » 
وأنهالكهر ليقو جتعايها جني علدنا مفنثك .التجربة الوائعية » أما اختتلافهما 
فيرجع إلى خطأ الرأى القائل بأ نكلا منهما ,يتناول ,التفسير نفس الأسس التى 
اللتحربة الإنسانية ونتمي أن إلذين برغىا بلواخ:الحنى لنؤاج انخاعي .من أنواع 
التتحر بة الإنسانية . + 
ةلولتسنة خ:المسكن أن.نذهب فى تفسير محتويات الشّعور الديق :بقدبة 
الأمربكله إلى فعل الرغبة الجننية فكثيراً مايكون هناك عداء بين صورق الشعور 
الديةٍ فى والمنيى . أو هما متلا ن على أنة حال اغتلاقاً كليا من ناحية طبيعتهما » 
وهدفهما » وتوع الساوك الذى ولد همكل منها . والجق أننا نعرف فى حالة العاطفة 
جقيقة.واقعة خارجة:بوجه ما +“عن: تطاق اشخصيتنا الضيّق .+ أما عل النفسن فإنه 
لابرى مفراً من أن العاطفة الددينية من فعل اللاشعور وأنها تنشأ عما فيه من شدة 
تر أعماق كياننا » وكل معزفة فيها عنصر عاطق .. وموضوع هذه المعرفة يقوى 
اموق عرتاي رطيست يا ازذياد شسدة العاظفة أو ضعفها. » وأعظم الأمؤزا 
واقعية فى رأينا هوذلك الذى مز بناء شنخظيتنا بأ كله . وكا يقول الأستاذ هوكنج 
101 فىّقوة وصراحة « إذا حدث مرة فى للظة من لحظات يوم غافل طويل 
من أيام نفس :ما ولوكانت نفسن وى" أن نزل وحى ليطوى حياته وبخياتنا فى مسالك 
جديدة ». فلا يكون هذا مكنا إلا لأن هذا الوح قد سمح اروحه أن تغزوها 
الأسيقفباً كلا علو لقان ملعل مذ ابي باتن قراشاك المويايا 
لاشعوريا » ورنيناً لاشعور يا كذلك . ولسكن امتداد خلايا المواء التى لم تستنشق 





ليخ دم 


بعد لا يعنى أننا انتقطعنا عن تنفس الهواء » بل يعنى عكس هذا تماما » وريد هذا 
فأن الطريقة السيكواوحية البحتة لا تستطيع_تفسير العاطفة الدينية 7 صنها صورة 
من ضور لمر فة ».ولا بل لحارم أن تفشل ,طبب غلناء التغطل الحدئين .كا فشلت 
عند لوك رم ا 

ولا يننأل المنافتنة الي سلفبت متتاتف ف عقلك نتؤالا عأما” .” دلتنا تاوت 
أن أؤكد أن الرياضة الدينية في تى جوغرها حالة من حالات الشعور لما ناحية 
1101 6ك نكشف عتوياتها لير إلى صوزة حم وعذها ل 
2 للنسلم نه وهو م أنه يفسر ناحية معينة من تواحى التحر بة الإنسانية بعيذه 

عن متناول ف ن حق أن أطالب بغمان لصدقه . وهل لدينا حك | محك متحن مم قال 
كن أليخ "0 المستدية عى نات اليد فزن 2 من هذا النوع ما ط 
بالدين إلا أفراذ قلائل : ولكننا لحن الظ لدينا براهين لا مختلف عن تلك التى 


نستعمل فى صور المعرفة الأخرى . وهذه أسمّها البزاهين العقلية والبراهين العملية » 


وأعنى بالبرهان العقلى التفسير النقدى الحرد من مسامات القحر بة الإنسانية » وغايتة 
2 عام الشكشف عما إذا كان تأو يلنا يؤدى'ف النباءة إل حقيقة عاثل نش 
الحقيقة التى كشفتها لنا الرياضة الدينية . أما البرهان العملى فيحم على هذه المقيقة 
باعتبار تمراتها,وننائيها.. الأول يستخدمه الفيلسوف » أما الثانى فيستخذمه الننى" 
وسأستخدم فى الحاضرة التالية البرهان العقلى . 
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اليرهان الفلسق على ظهور التجر بة الدينية 


تسوق الفلسفة المدرسية أدلة ثلائة على وجود | الله 0 بالدليل ال الكوق» 
ودليل العلة الغائية وآلدليل الوجودى . وهذه الأدله تنطوى على حركة حقيقة 
لفك فى بحته وراء الطلق . ولكنا نخشى إذا نظرنا إليها بوصفها أدلة منطقية . أن 
حدها قاباة للنقد الجدّى . فضلا عن أنها ات عن بير جى غير به لإإدري 

بعض الثىء . 
2 _راديل الكونٍ ينظر إلى الكون على اعتبار أنه معاول متناه » ثم ينتقل 
د" غيل يشان يعنييا ل تا الاو انال + حتى يقف عند علة 
أولى لاع لها لأن امقل لايقبل النسللى”" إلى غير نهاية على أنه من الواح أن 
امعارلا متاف) لآ بمطينا الا علة متدافية 6 أو سقلييا عل 1 كو دار سل نور 
متناهية من علل متناهية » فالوقوف بهذه السلسلة عند حل د ممين » والارتفاع بواحد 
| من هذه العلل إلى مقام علة أولى لا علة لها إهدار لقانون ١‏ العلية انفسه الذي يصدر 
عنه الدليل محملته هناها يا أن للد الو رما اليا ١‏ اليل نس تستبعد بالضرورة 
سأرلا :.''وهذ) معنا أن للملول يكرانه هذا اللنه عضيا عفليا أخا لاي , 
وكذلك لا يمكن أن يقال فى العلة التى يصل إليها الدليل » إنها واحبة الوجود 
اسبب واضح هو أنه فى علاقة العلة والعاول - لابد أن يكو نكل من الطر 
امتضايفين واجبا بالنسبة للاخر على حدّ سواء . هذا إلى أن وجوب الوجود ليس 
هوانفس أإدراك .وجوب الملية وهو أقصى ما كن أن ييزعن عليه هذا اللاليل . 
والدليل التكونى إنما يعتمد فى إثبات اللامتناهى على نقضه للمتناهى مولسكن غير 


(1) التسلسل : هو ترتيب أمور غير متناقية جتمعة فى الوجوذ . 





المتناهى الذى نصل إليه بنقض المتناهى هو لا مقناه باطل » ل نقسه» ولا هو 
تفسن: امتناهى الذى يقيمه مقابلا لغير اللتناهى “إن فيز التناهى الصحييح له رخ 


المتتاهق ٠ ٠‏ بل يشملل المتناهى دون أن عنخو تناهيه 0" و يفسا ونجوده و يسواقه . 
وعلى هذا فأنا تقول إن الانتقال مر . : المتناهى إلى غير المنناهى كا يتضمن الدليل 
السكونى ظاهر البطلان فى نظر المنطق . و بهذا يتهافت الدليل بحملته . 

د وليس دلي ااغائية خيراً من الدليل السابق » فهو يتقدى المعاول للوصول إلى 
نوع علته ؛ و يستنتج من آ نار البصيرة » 1 القصد » ومن الثوافق فى الطبيعة » 
وجود موجود عالم بنفسه لا نهانة لعقله وقدرته .. وهذا الدليل فى أحسن ضوره 
زودنا بوجود مخترع خارج عن الكون 9 خبير ببدع الصنع من مادة مؤات » 
صعبة القياد » سابقة الوجود » ليس لعناصرها من حيث طبيعتها القدرة غلى التركيت 
والتأليت النقلم . ويوصانا إلى وجود يده فقط لا إلى وجود خالق » وحتى إذا 
فرضنا أنه خالق أيض] للسادة فليس مما يعلى شأن حكته أنه خلق لذاته المتاعب بأن 
خلق الادة المعاندة أولا م م تغاب على ممانمتها 0 أدااليتنا دخيلة على طبيعتها 
الأصلية :وا اسيم إذا اعتبر خارجا عن مادة صنعه وجب أن ببق دائما محدوداً بها . 
فيصبح بهذا صانعاً متناهياً تضطره وسائله الحدودة إلى أن يتغلب على ما بلاقيه من 
صعاب على غرار ما يفعله الضائع من البشر » وفى الحق إن وجه القائل الذى 
يعتمد عليه الذليل لا يعتد به أصلا » فايس ثمة تماثل حقيق بين ما يصنعه الصانخ 
البشرى و بين ظواهر الطبيعة . فالصانع من البشر لا يستطيع أن يلم صنعتة إلا إذا 
انتقق مواد صنعه طصصات وعن علاقاتها الطبيعية بغيرها . أما الطبيعة 
فتؤلف ند ف نظام يتَكوّن من أَجَرَاء توقف بعضها على بعض توآف ناما فعملها ليس 

فيه أى شبه يصنع الصانع من يق بال نيال الذىي يعتمد, على توال. تقدمةا فى عزل 
مادة صنعه وإعادة تكو ينها » وبهذا لا يستطيع أن يقدم إلينا أى شبه بتطور 
الوحدات العضوية فى عالم الطبيعة : 
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>> أما الدايل الوجودى”" الذى اسه كفيرز امن« السك رازن إى صو را مختلفة:له 
فقدكان داتما أحبّ الأدلة إلى أصعاب العقول النظر بة . وقد أورده « ديكارت » 
فى الصورة الآتية : « إن القول بأن صفة ما تدخل فى طبيعة شثىء » أو فى مفهومه » 
ينياوى القول بأنَّ هذه الصفة تضدق عن هذا .الثىءاوأنةيمكن أن:نق كذ وجودها 
فيه . ووجوب الوجود داخل فى ماهية الله أو فى مفهومه » وعلى هذا يمكن بحق 
أق ‏ اكدرةة الس لالس شه أو أناه موكره »را 

ككل يد دكت ب هذا تليق ,نايل لووول لقنم اننا يز 
فى عقولنا فكرة اليكائن الكامل » فا مصدرها ؟ ولايمكن أن تسكون قد 
أت الك ست لان الطبيعة لا ترينا .شيئاًسوى التير» فعى لا تستطيع 9 
تخلق فينا فكرة الكائن التكامل .فلا بد إذن من وجود شىء خارح مقابل 


لفكي الود رصاق راواه يون عو اللي لل 2111 الاق جا مل 
جر يلين ع بدن بين 


فى عقولنا.» .. وهذا! الذليل «تشبه بض (الشويء. اللاليلاللتكوك لاني نتلاناه:فما 
سبق . ولسكن كينها كانت صورة الدليل فنالواضح أن الوجود المتصوكرى التقل 


ليس دليلا على الوجود المتحقق فى الخارج » وكا يقول « كنط 6”" فى نقد هذا 


)١(‏ الدليل الوجودى هو الدليل الذى يستذبط وجود الموجود الضرورى عجرد تحليل 

س انظر تاربع الفلسفة الحديثة ليوس ف كرم ص 558 . 

(؟) رنى ديكارت ( ١10.0 - ١955‏ م) فيلسوف فراسى اشتهر عنهجه الجديد . 
أثم كتبه « مقال فى المنهج لإجادة قيادة العقل والبحث عن الحقيقة فى العلوم » انظر تاريخ الفلسفة 
الحديتة ص 5ه ل عم., 

(8) بقول « كنظ » إن_القائلين بإثبات وجود_ ال ء اعتاداً على تصورنا له » ثم_بين 
أن يقعوا فى النناقض المنطق أو الدور . ذلك بأن ون الت '»«الذى هو موضوغ الْقميّة ) إن 
كن متضمناً الوجوة فالاستدلال به على الوجود استدلال على الشىء بنفسه ... وهو الدور » 
وإن كان تصور الله خلوا من الوجود » فالوجود إذن فى الحمول ع القضية 
ناوي فرك محناءاً اجو ضع الياز ا لأس كلو قد وانلكا من عد شاي 
فى /المنظق + 

( انظر مقال عن المنهج . تأليف ديكارت . 

ترجة الدكتور عمود تمد الخضيرى : صن 55 :امش ) 





الدليل . إن المعنى الموجود فى عقلى عن ثلمائة دولار لا يمكن أن يدل على أنها 
موجودة فى جيى . وكل ما يدلّ عليه هذا الدّليل » هو أن فكرة الكائن الكامل 
تتضمّن « فكرة » وجوده . و بين فكرة الكائن الكامل الموجودة فى عقل 
والوجود المتحقق فى الخارج لهذا الكائن » هاو نة لا يمكن عبورها تجر"د تفكير 
نظرئ بسيد عرى_الوتجود ألواقى! : والدّليل بت على النحودالدى سيق ينا مطبادرة 
على المطلوب لأنه يس الاغلايت :نقانه ُ وذلك. بالاتتقال من. الوجود المنطق إلى 
. الوجود امارج وأرج و أن كون قد ببنت لم فى وضوح أنالدليل آأوجودىً » 
ودليل العلة الغائية ب ا يساقان فى العادة ‏ لا يؤديان إلى ثئء. وسبب 
إخفاقهما هو أنهما يعتبران الشكر عاملا مفارقا يعمل فى الأشياء من الخارج وهذه 
النظرة إلى الفكر تعطينا فى إحدى الالتين صانما لاغير وفى الحالة الأخرى مخلق 
هاوبة لا تعبر بين اللوجود فى الذهن والموجود فى امارج . على أن من الممكن 
أن ينظر إلى الفكر لا نوصفه مبدأ ينظ مادته ويكملها من خارج ولسكنه 
وصفة قوئة فثَالة يحقق وجود مادتها نفسه . وعلى هذا الاعتبار لا يكون الفكر 
أو الشكزة اننبا هوا رمااعئة الاشقاء بليكون أبتاسه ا الإون © يكوان حرشي 
ورد شه و إسترى: فبهايناته من أول نشاتها. زورعدنها بالبوراعف فى لتيرها 
حو غاية رسمتها لنفسها . على أن موقفنا هذا بحتم القول باثنينية الفكر والوزوهة 
فك بفعل من أفيال العرفة الإنسانية يظهر لدى البحث الصحيح الوك 
|فى.ذات لكنه يتفرع إلى _نفس هى التى.تعم و إلى شىء آخر يواجهها هو الثىء 
| امعلوم . وهذا هو السبب فى أننا نضطر إلى اعتبار الموضوع المواجه للنفس العالمة 
أمواً موجودا فى خد ذائه » خارجا عن النقسن مستقلاً عنياء وأن علمها يهلا يفهن 
من حقيقته شيقاً . والقيمة الحقيقية للدَّليل الوجودىّ ودليل العلة الغائية لا تتضح إلآّ 
إذا استطعنا أن نبين أن الوضع الإنسانى ليس وضع نهائياً ؛ وأن الفكر والوجود 
ها فى النهاية أمس واد . ولا يتيسر لنا هذا إلا إذا لخصنا التجزبة خصاً دقيقاً 





هيج سدم 


طنة والظاهرة آلة كول يبه 
يغيفها بايا الأول والآخر » وال ولاق 6 البعنة هو الذى 2 م اانه 
فى هذه 5# : 
ستو 04 - 0 اعلياة 9 ومسالو كر العقل لوو ا 57 
إشيلاتنا عل الطبيعة » وك الأحياء 3 وعم الشق فلتبداً يقوجية انتباهنا إلى 
الأدّة ولكى قدّر موقف عل الطبيعيات”؟ الحديث تمام التقدير ينبنى أن نفهم 
فى حلاء ماذا نعنى بالماذة : 


إل الطيايات <- وعت عن را ا ل اا 00 20 
التجر ب أعنى التجربة المستيةٌ ‏ فالعالم الطبيعى يبذأ و ينتعى بالظواهر المسّية 


التى بغيرها يستحيل أن يتحقق من صذق نظر يانه . وقد يفترض وجود ذوات 
لا يدركها اشر » كالدرات مثلا ‏ ولكنه إعا يقمل ذلك م أن 
يفسّر التحرية الْسّية بغيره فالطبيعيّات تدرس العام الملذى عا 00 الذى 
شكشفه المواة ٠‏ أما الحركة المقلية للق نميا عدا الاش ل 1 5 
31 1 الإأحسامت بالخال ف درن 6 0 50 
فإنهأ أمور خارجة عن ميدان الطبيعيات اسبب ظاهرَ هو أن الطبيعيات مقصورة 
ل را و 
الأشيا ٠‏ ألتى تدركها فى عام 1 0 بالطبع الأشياء الألوفة حولكَ كالأرضن 
والسماء والجبال والكرامى والموائد الح . .. فإّذا سألتك ما الْذى تدركه من هذه 
الأشياء » 2 وج اله تنك بي يالك تذرك. ضنانيا وس لين الغا 


.)١9‏ باليسات؟ أو و القواتلاين مو اللفظ الذى اصطلح المتقدفون من فلاسفة الإسلام 
على استعاله لترجة الفيزيقا وءذؤيرط5 انظر إحصأء العلوم للفارانى ءن 8ه ء والنجاة لابن سينا 
غن ١514‏ (المترخجم) 





وم ند 


عندما نميب عن سؤال كهذا » نضم في حقيقة الأ تأويلا لشهادة الحواس" . 
وهذا التأويل يقوم على التفرقة بين الشىء و بين صفاته » وممرده فى الواقعم إلى 
نظريية فى المادّة » أى فى طبيعة أسسس امس وعلاقتها بالفعل المدرك وعللها البعيدة . 
وجوهر هذه النظرية كا يأنى : 

« موضوعات المسر” ( كالألوان والأصوات الخ ) هى أحوال اعقل الشخص 
المدرله 4 وى 0 الوصف خارحة عن الطبيعة من حيث هى شىء موصضوعى 6 
أى ذو وجود غارجى » ولهذا لا يمكن أن تكون هذه الموضوعات صفات 
للموجودات الطبيعية بأى معنى يح ٠‏ فعنلماً أقول ف السياء زرقاء » لاا مك 
5 هذا على أ كثر من أن السماء نمحدث فى غققى إخساسا بالزرقة » لا أن 


اللون الأزرق صف موجوذة فى السماء (والصفآت باغتبارها أحوالا غقلية ) ى 


انطباعات |فى ناك اسلف فينا +*وشبل اهن “الثثار هو اماد أو اجودات 


المادية التى تؤثر فى عقولنا بواسطة أعضاء الس والأعصاب واليّ : وهذه العلة 
المادية تفعل فعلها بالماسّة أو الصادمة وطذا لا بد أن تكون لطا كيفات من 
الشكل والحجم والصلابة والما نعة . 


وكان الفيلسوف « يركلى” » أول من انبرى لتفنيد النظرية القائلة بأن 


لاك 3 
0 


اللقه هي املق غير امعروفة لأسياسانيا ”او أيَاسنا هذه بين الأستااً هوتيهد.: 
«ووعط زلا وهو عالم ضليع فى علوم القناضة والطبيعية ب انا قطنا أن 
النظربة المادية الت ىكانت مقبولة فما ساف لا يمكن أن يعتدّبها أصلا . ومن البّين 
أنه بناء على النظرية المادية 0 الألوان, والأصوات الح فى نظر الملم إلا 
أحوالا ذاتية لمذركها » لاجزءاً من الطبيعة . فا يدخل فى العين والأذن ليس 
م دده ١078#‏ م ) فيلسوف اتجليزى صاحبٍ مذهب يعرف 


بالمبدا التصورى أو الفلسفة المثالية الى تقول إن الموضوعات المباشرة الفكر هى المعانى دون 
الأشياء حت تاريخ الفلسفة الحديثة هلس ؟١١.‏ 





2-2 
لونا أو صونا ولكنه موجات أثيرية لا تراها العين » وموجات هوائية لا تسمعها 
الأذن ١‏ فالطبيعة ليست بالوصف الذى تعر فيا ب إدراكاتنا الحستية أوهام 
معس عت عد نا ل امو 2 
معرعة إلى الل ال ا 20 
مدركة » لا يمكن التحقق منها » تحدث فينا هذه الانطباءات . و إذا صم أن 
ع الطبيعيات يتألف من مجوعة من المعاومات المنسقة الصحيحة عن الأشياء التى 
عا نظ لكي فى الاذة ينبغى_رفضها لسبب واضح » هو 
لط بشهادة المواس" إلى جرد انطباعات فى عقل المشاهد » مع أن هذه 
الاك م العاد الوجيد الذى يتمد .عليه العالم الطبيعى فى مشاهداته و جار به ' 
٠‏ وهذه النظر ية تنشىء بين الطبيعة و بين المشاهد لها هاوبة يضطر لي يعيرها أن 


يلجأ إلى التسلم بفرض. مشكوك فى ته : هو أن شيئا مالايدركه المس” » 
بشغل فراغا مطلقاً كا يشغل شىء وعاء » ويحدث فينا الأحساس بنوع من 
المصادمة . وهذه النظربة » على حد قول الأستاذ عويتهد : "لمع طعاتط ا 


حول نصف الطبيعة « حلما » ونصفها اثانى « نا 6". انق ترى من هذا أن 
عم الطبيغيات عند ما رأى ضرورة تقد الأسس التى يقوم علمهاا ثقهى آخر الأعس 
إلى الاقتناع بتحط طم الصتم انع كان ال ا التحريبية الوم دن 
وك الكل أ تقتضى الاذية العائيّة اتيت إلى ثورة ة على الام ان 
انراج اعفار جيف ليتس أحوالا ذائية يحدثها فنا ثىء خف “اله للد 
فهى إذن ظواهر شال ا 1 نقسه ب 
ف الفلتيقة لتك افيف اقرتنه اللذة أعظم لطمة على يد « أينشتاين 6 : "مزع اهمزع“ 


وهو عالم طبيعى” ضليع آخر أُدْتَ استكشافاته إلى وضم الأساس لانقلاب بعيد 





المدى فى ميدان الفكر الإنسان ىكله ٠‏ يقول مستر « 000 : ”لاعووته" »6 
إن انقازية الششيقة الوم أذ يف اولان فى 1م الزمان أ ا الشكالى -» ودر ءوكك 
معنى اللوهركا اصطلح عليه السلف أ كثر مما زعزعه جدل الفلاسن ةكله . 
فالمادّة للادراك العادى شىء .يلبث فى. زمان ويتحرتك فى مكان . ولكن 
التَرّية ف»الظِيميات الحذيئة لا نقرة جدذا الزأى +فالفطعةامةالمادة ليست شيا 
انان احراك نا صل ضعت جرعة العواديثة اسرتبلة وما لياه 
ومبذا ذهبت ضلابة.المادة التق قيل يبأ قدعا “وذهبت مها المصائص ال ىكانت 
تحملها تبدو فى نظر المادى” شيا أفوى فى حقيقته مرى. الأفكار اللى نيجول 
فى العقل » . 
2 3 2 4 
وعلى هذا فالطبيعة س طبقاً لرأى الأستاذ « هويتهد » - ليست شيئا 
قارًا يقوم فى خلاء لا حركة فيه » بل مى تركيب من حوادث لها خصيصة التدفق 
والايحاد الدائمين ؛ غير أن الفنكر يقطم هذا التركيب إلى أشياء سا كنة » منعؤل 
بعضها عن بعض + وينشأ عن علاقة بعضها ببعض تصوّر المكان والزمان . 
وهكذا 2 5 الع الحديث يصّرح عا بوافق نقد « ركى : «بوة اععارةع 8" . 
الذئ كان يِعَدّه من قبل تبحا على أساسه ٠‏ والنظرة العامية إلى الطبيعة » نوصفها 
مائية بحتة » عستبطة بنظر بة « يم : ”مواسعلة“ . الى ضه إلى أن 
الفضاء خلاء مطلق تقوم فيه الأشياء . ونزوع الل هذا النزع كفل من غير 
شك تقدّمه السريع” ولتكن تفر يع التجر بة الواحدة إلى ميدانين متضادين » 
)١(‏ تزترائد رسل ( ١8419‏ ل ) أستاذ الفلسفة ببجامعة كبردج ( 1١55٠١‏ 
151 ) وأحد أعلام المنطلق الزياضى فى هذا العصر تاريخ الفلسفة الحديثة دهع ج- 4٠١١‏ 
(المترجم) 
() إبزاك نيوتن ( ١54+‏ ب 0؟7١)‏ علم إتجليزى. شهير كان المنهجه العلمى 
ولمكتشفاته أثثر فى الفلسفة . وجاء اكتشافه للجاذبية مؤيداً للمذهب الآلى وهو يقول كان 
مطلق وزمان مطلق انظر “ناريخ الفلسفة الحديثة ليولسف كرم ض450 ١‏ 
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ها يدانا العقل والمادّة » أرغ العلل فى وقتنا هذا مدفوعا بها يلق فى حصنه 
لخدن مذ طدايها ب على أن ينظر فى الشكلات التى تجاهلها أول الأمس تجاهلا 
تاما فنقد أسسن العلوم الرياضية كشف فى جلاء عن أن القول بالمادّية البحتة أى 
بشىء ثابت قالم فى فضاء مطلق » فرض غير صالح . فهل اللكان خلاء قألم 
بنفسه توجد فيه الأشياء ‏ و ببق سلما كا هو لو انسحبت منه جميم الأشياء ؟ لقد 
تناول « زينون » الفيلسوف اليوناق القديم عَمِضْلْحَ اللكاق البتحرع) لعل كقدى 
الكان : والتجج الى أدلى بها لإثبات أن. اللركة غير حقيقية يعرفها طلاب 
الفلسفة تمام المعرفة . ولقد لت هذه العضلة ‏ منذ أيّامه س باقية فى تاريخ 
كن ولقيت أوفر "نضيب امن عبايةا القع ابن «لزذل الأسيال ال زات 
و مكنا أن نورد هنا حجتين منهذه الحجج . فز ينون » وق دكا نيرى أن الكان 
ينقسم إلى إجزاء غير متناهية » دلل على .نفس المركة فى المكان بقوله : إن 
الجسس المتحرتك لن يبلغ النقطة التى سبيصل إليها إلآّ إذا قطع أولا نصف المسافة 
بين نقطة البدء و بين نقطة الوصول إليها » ولا يباغ هنذا النصف إلا إذا قطع 
نصف النصف » وهكذا إلى غير نهاية . فلسنا نستطيع النقلة من نقظة فى مكان 
إلى نقطة أخرى فيه » دون أن تمت بعدد لا يتناهى من النقط فى المسافة المتوسّطة 
بين نقطة البدء ونقطة الاتهاء . ولكن: عبوز نقط لا تتناهى: :فى زمان :متناهة من 
الأمور الممتنعة .وله حجة أخرى يقول فيها : إن السهم فى طيرانه لا يتحرك . . 
لأنه فى كل آن من آنات الزمان » يكون ساكنا غير متحرك فى نقظة مامن 
لكان ولا رأى « زينون » أن المركة ماهى إلا مظهر خدّاع » فى حين 

)١(‏ خجة السسهع الى يسوقها « زينون » قائمة على أن .الزمان مؤلف من آنات غير 
متجزئة 6 واترجم إلى أنه .ما كان الغىء فى مكان مساو له كان آاسهم فى حمروقه يشغل فى كل 
آن من آنات الزمان مكانا مساويا له ء فهو إذن لا يبارح المكان الذى يشغله فى الآن غير 
المتجزى” : أى أنه ساكن غير متخرك » وهكذا ف ىكل آن . ( انظر تاريخ الفلسفة اليونانية : 
تاذ سفت كر عر ه00 (المترجم) 





اهعم د 
// 
أن أن الحقيقة واحدة ولا تقبل التغير. . وبطلان الحركة معناه بعطلان الككان بأونا لين 


المتنتغل”".:ومنيكرو المينين من الأشاعرة ».لا يقواون باقسام لكأن والزّمان 1 
إلى مالا نهاية لجل برووان الك درؤالاسان والشرة كالب م 3ط مين 
آنات لا تقبل التقسم الاأجناء هركا ومن ثم دللوا على إمكان الحركة بقولم 
بالراء الذى لا يتجرأ » وذلك لأنه إذا كان هناك حدّ يقف عده بردو المكان 
والؤمان . فإنَ الحركة من نقطة فى مكان إلى نقطة أخرى تكون تمكنة فى زمان 
متنا,7'؟ ٠‏ ولكن ابن جزم أنكر قول الأشاعرة فى المزه الذى لا يتجأ ؛ 
وأيّدت علوم الرياضية الحديثة رأيه هذا » ومن ثم فإن حجة الأشاعرة لم تنجح فى 
حل" إشكال زينون حلا منطقيا . وفى العصر الحديث ؛ جاول الفيلسوف 
الفرنسى « برجسون » ”ووغ:ء8” والعالم الرياضى الإيجليزى « برتراند رسل » 
"العوويه ممدناءع8“ أن ينقضا حجج « زينون »كل من وجهة نظره : أما 
« .رجسون #افيرى أن المركة من جيث هي,تغير بجقيق هن المقيقة الأسامسية 
وهو يذهب إلى أن الإشكال الذى أثاره زينون . برجع إلى خطأ فى فهم 
المسكان والزمان » وها فى رأى « بريجسون » ليسا إلآّ اعتبارين عقليين للحركة . 
ولا نستطيع هنا النيسط .فى عرض لحسة 8 بريجسون »هون أن فصل القول 


)١(‏ لكل جسم حير طبيعى تقنضيه طبيعته ب انظر المباحث الشمرقية للامام فر الدبن 
الرازى ١8‏ جح ؟ح ص 55. 

(؟) اللامتناهى هو ما يكن الاستمرار فى قسمته كالمقدار » أو فى الإضافة إليه كالعدد 
والقسمة والإضافة ترجعان إلى واحد . إذ أن انقسام المقدار إلى غير نهاية يتضمن قبول العدد 
للزيادة إلى غير نهابة . وعلى ذلك لا يمكن أن بوجد اللامتناعى ال ا 
مفارقا أم جسما أم عدداً : فإنه إن كان قر أ مفارتا » كان غير منقسم » ومن عت أل يكن 
لا متناهيا ب ء وإن كان جسما طبيعاً أو رياضياً كان متناهياً » ولا1 سم يده السطح بالضيرورة » 
ولاعرة وثم الخيال لن الزيادة والتقصان لكين ف العنيل لاي عن الشىء » وإن كان 
عدداً » كان قابلا للعد ومكن ن العبور فل يكن لا متناهياً 1 

وحجة « زيئون » قأئمة على فِرضٍ المبكان والزمان مؤلفين من أجزاء غير متناهية 2« 
والحقيقة أنها متصلان متناهيان وقابلان للقسمة إلى أجزاء غير متناهية . 

( تاريخ الفلسفة اليونانية : يوس ف كرم » ص 1١45‏ ) 








0 
فى فلسفته الميتافيزيقية عن الحياة » لأن حَجّته محذافيرها تقوم عليها . 

أما « برتراند ردل» شحته تصدر عن نظرية «كانتور » فى اتصال الم 
الرياضى + وهن فى رأبه من أهم ماكشفته علوم الرياضة الحديثة . ومن اليل أن 
ححة « زيئون » تقوم على افتراض أن: الشكان: أوالومان إبتا عات مر تنظ وطن 
آنات لا نهاية لحا . وعلى أساس هذا الافتراض يسهل الاحتجخاج بأنة .لما كان 
اجنم المتحرك بين تقطتين يكون أثناء حركته بينهما خارج المكان [ المساوى له ] 
فآ الك تصبح ممتنعة لانعدام الكان الذى تحدث فيه . أما نظر بة «كانتور» 
تين أ كلا من المسكان والزمانكم متصل + وأن هناك عدا لايتاهئ من النقط 

بين أى تقطتين فى :المكان ؛ وأن “هذه السلسله غير المتناهية ليس فبها' نقطتان 
يل رتان » وانقسام المكان والزمان إلى مالا نهاية معناه اجماع النقظ » أى أن 
أجراء .السلسلة لا يتتخللها خلاء » وليس معناه افتراق النقط باعتباز أن هناك خلا 
فصل كلع تقطة وما تلمها : ووة 5 برتراند رسل ».على مقالة «. زينون »6 
كا باق : 

سائل « زينون » ٠‏ كيف تستطيع الذهات من موضع 1 إل موضع 
تال فى آن تال للآن الأول دون أن تكون أثنناء الانتقال فى غير موضم وفى غير 
آن ؟ والجواب عن هذا هو أنه لا نوجد موضع تال لأى موضع » ولا آن تال لأى 


آن » لأن بي نكل موضع وموضع » و بين كل آن وآن وجد داعا موضم آخر 
وان لخوة ولو :وخ الججاء الذئ لا يتحرأ لامتنعت الركة » ولكنه لا وجود له : 


ينون عل حن عنلماً هولي.إن السببم يكون ال ار ا 
انطلاقه » ولكنه مخطىء عندما يستنتج من ذلك أن السهم لا يتحرك . وذلك 
لأنه ف أية حركة يوجد.تقابل بين كل بتقطة وكل أن ف سلسلة الأوضاع دغير 
المتناهية وسلسة الآنات غير المتناهية 6 وطبقا هذا المذهب يصبح فى الإمكآنإثبات 
حقيقة المكن والزمان والحركة دو نأن نقمفى الإشكال الذى وقع فيه ازينون» . 





- 


وهكذا يدلل « برتراند راسل » على حقيقة الحركة على أساس نظر ية كا نتور» 
فى :اتصاك الك الرمطاضر كن ]نات تق الا[ كفبعمناة 0 لكان له حقّئة فأعة 
بننسها ؛- ولن/الطايقة لما حنيقة وافمفة . لمق كن أتضاك الك اماما 
وانقسام الك إل ا تع مي ركسل لس اك اليس , فالقرل وكره 
تقابل بين الكثرة غير المتناهية من الأنات فى مدد متناهية من الزماتك » و بين 
كثرة غبمتناغية من النقط فى حيز متناه من المكان بحيث يقايل كل أن نقطة + 
يمعل المعضاة الناشئة عن التجزؤٌ باقية كا م ى فالتصور الرياضى 1-2 الم 
وصفه ساساة غير متناهية لا يصدق على ار اكقيه ن جينة ره فيل :و إما بنطيق 
على_صورئها كا ترى من خارج ركل الى لذي | لل ل يت 
فى الخارج ؛ لا الحركة المتصوارة فى الذهن لانسا يتحر وما . ونفاذ السيهم المشاهد 
ماراً في الميكان لا يقبل الانقسام » ولكن نفاذه باعتباره فعلا بصرف النظر عن 
يمتقه فى اكاك ) بهو نقاد رواحت لاقل التحزة م بل إن فناءم يكون فى زئم. 

كا « إينشتاءن 58ل عنده حليقة ولككنه ف رأنه نسبى باعتبار الشخصض 
الملاحظ » وهو ينكر رأى « نيوئن » فى المكان المطلق و يقول إن الشىء المشاهد 
قابل للتغير » نسى باعتبار الملاحظ تتغير كتلته وشكله وحجمه, بتر وضع الملاحظ 
لسع ٠‏ وار 1ه والشكون سبيان [بما باعتبار الملاحظ . وعلي هذا فليس ثمة 
شىء اسمه مادة لما وجود فى ذاتها ”ا كان الرأى فى عم الطبيعيات القديم على 
اننا مح أن تحر هنا" من خنطا فى الفهم : فاستمال لفط « الملاحظ » فى هذا 


للقام قد ضلل « ولد نكار : « عمقه ه1114 » فذهب إلى أن نظرية النسبية 
تؤدى لا محالة إلى الفلسفة الثالية المونادية7'؟ وفى الحق أن هذه النظربة تقتضى أن 


220 الجوهر أو الموناد : هو الجوهر الواخد وحدة نامة ا وأ ئالتبداز .كان دعوقريطس 
يكؤله جزام ار ذه يعمل يفصل بينها خلاء 0 الجوهر الفرد لا يمكن أن يكون وحدة ععنى 
السكلمة أى جوهراً حقاً ٠‏ فإن كل جسم مهما افترضناه صغيراً » فهو بمتد ٠‏ وكل امتداد متقسم » 
أى باد جموع جواهر ٠‏ : وإذن فالمادة كثرة محتة ٠‏ لببنيز 2« فيرى أن الوحدة ة ععنى حت 





سس شر اسم 


أشكال الظواهر الطبيعية وأحجامها ومدد بقائهبا ليست مطلقة . ولكن إطار 
« الزمان - المكانى » كا يقول الأستاذ « نن «مدلة » لا يتوقف على عقل 
الملاحظ » وإنما يتوقف على النقطة التى يتصل فيها جسمه بالعالح لضم 

ومن السهل فى الواقع أن سوبدلا بالملاحظ » عاذ “عل أل 
شخصياً أرى أن ماهية الحقيقة ماهية روحية وي تكن ان الي 
أن تين أن نظوة “8 أنشتاءن » :وصفها نظر بة غلمية » تتناول بناء الأشياء فقط » 
ولا تلق شيا من الضوء على ماهية الأشياء التى يتألف منها هذا البناء . وقيمة هذه 
النظر بة من الناحية الفلسفية مزدوجة : فعى أولا لا هدم حقيقة الوجود الخارجى 
وإنماتهدم النظر إلى الجوهر باعتباره تجرد شىء انم فى مكان » وهو رأى انتهى 
إلى المادية فى عل الطبيعيات القدم ؛ فالجوهر فى نظر الطبيعيات النسبية ليس شيئاً 
قأنما بذاته له أحوال متغائرة » ولكنه مموعة من حوادث يتعلق بعضها ببعض . 
وفى عرض « هويتهد » لنظرية «أينشتاين» أحل” فكرة المركب”" حل فكرة 
الممادة إحلالا ناما . 

والقيمة الفلسفية الثانية هذه النظر ية هى أمها مجعل المكان متوققا على المادة » 
فالكون فى رأى م أينشتاين » ليس كز يرة قأئمة فى فراغ لانهانى » بل هو مثناه 
لكن من غَيرحَدود » ولا بوجد بعده خلاء . وإذا أتعدمت المادة فإن الكون 
يتكش إلى نقطة . 

على أن تدبر هذه النظرية من الوجهة التى اخترتها في هذه الحاضرات بجعل. 


ج الكلمة ليست إلا وجدة الوجود اللامادى غير المنقسم أى :فى جواهر نرخة اللبيترية تيا 
« لييننز » الموتادا . 

( انظ تاراغ الفلييفة المديقة ليوسف كوم طن ا د ب 

)١ (‏ «توتهدعجه ترجم هنذا /اللفظ في 'الكتب الإسلامية القدعة ه مالي » فى 
تعريف النفس امنقول عن أرسطو.وهو أنها.« كال ,أول ملسم طبيهى آلى » أى.ذوآلات . 
والكلام هنا منصب على المادة إطلانا أى على الجوهس بالإجال ولذا ترجناه يلفظ «"المراكت »+ 





النسبية الت يقول بها « أبنشتاين » تثير مشكلة_كبرى هى : بطلان حقيقة الزمان . 
1 فظرية تع لزان نوع من يو اع فى امكان ‏ يجب على ما يرأ ن تعتبر 
المستقبل شيئاً معاوما بالفعل قد استقر استقرار الماضى الذى لا شبهة فيه . والزمان 
بوصفه حركة مبدعة حرة ليس ادروسى هدح البظزية ...فيو الا بتتطواب وا انظ 
لاتقع ».بل لتق يها القاء اذهل أنه اين الالما :أن هد النطراية) تفلم 
بول مرج تادالو موقيا/التجر نقازا ولا ممكرن القول»بأن طبيمة الذبان 
قد استوعبتها الخصائص التى تعترف بها النظربة لاستكال وصف متب لمظاهر 
الطبيعة التى يمكن البخبث فيها من النائحية الرياضية .كا أنه.ليسن فى مقدوزنا 


- وحن من سؤاد #الْناس حزان نفهم حتيتة الزسال 5 براه 2« أينشتاان 16 
شن الى أن الزمان عنده ليس هو لد البحتة التى قال بها « برحسون » » 
كا أننا لا نستطيع أن كبرد الرمان المينحدد '.. لأن الزثمان اللعبحدد اهيز العالية 


كا تحدده << كيط 6 . والملة والعاؤل. متضيايفارة[ ٠‏ محيث الليبق” الغلة امغلولها 
فى الزمان:» ويحيث أنه إذا لم توجد العلة امتنع وجود المعلول . و إذا كان الزمان 
الزياضى” هو الزمان المتجدد : فإنه يمكق ب على أساس نظر بة أينشتان ‏ أن 
سين العاول علقه إذا وفقنا فى اختيار سرعة تغيّر وضع الملاحظ وفى انتقاء ااا 
الذى نه تقم فيه جموعة بعينها من الكوادث » ويظهر لى كك الزمان المعتير ا لبقا 
1111111 أن لكوق ,مانا رملا اللقيقة: 

واقد (تضوكر أوسينسى ,« لزعاة عمو © 6 » وتعواكاتت رؤسى مق الحجدثين» 
البعد الرابع على أنه حركة جسم ذى أبعاد ثلاثة فى اتجاه خارج عن نفسه » وذلك 
فى كتابه الموسوم « «سسصهعتعت. «بانا:ء7 »6 . فسكا أن حركة النقطة وانمظ 
والسطح فى اتجاه خارج عنها تعطينا الأبعاد الثلاثة الممروفة فى المكان » فتكذلك 
0 الجسم ذى الأبعاد الثلاثة فى ااه خارج عنه يحب أن تعطينا البعد 
المكالى» الرابع دياف مكان الزمان هو المسافة الفاصلة بين الحو ادث فى ترتيب 

(149ا# التفكير الديى ) 












تعاقبها جاعلةكل مجموعة منها تو فكلا ختلفاً عن الآخر» فإنه يتضح أن الزمان 
مثنافة موجوذة فى احا ليس داغلا فى المكان ذى الأبعاد الثلاثة . وهذه المسافة 
باعتبارها 1 ديا فاصلا للحوادث فى ترتيب تعاقما لا تقارن فى القياس : أبعاد 
المتكان الثلاثة يكلا تقارن الستة ى القياس عدينة سان بط رسبرج يعو هذا 
البعد الرابع عمودى بالنسبة ججيع | اتحاقات المكان ذى الأبعاد الثلائة وليس 
موازيا لأى تعد منها وى عوضم آخر من التكتاب نفسه يصف أوسبنسكى 
( تعاومعمو:0 » حسّنا الزمانى بأنه حسّ مكانى غامض وواتهدا مشتكوينا 
التفسانى أساسا للتذليل على أن البعد الأعلى فى امطوط ذات البعد الواحد 
أو النطج ذى البعدين » أو الجسم فى مالقبا اد الثلاتة © لا بل من أن يِبْدو لنأ 
كأثة تغانت فى زمان : وهذا خفا ونظل سآن ما يبدو لنا “تحن التكائنات 
ذوات الأبعاد الثلائة كأنه زمان » هو فى الواقم انو كد نكاوة »كنذا 4 
إلحسانا ناقضاء :ولا ” دلوك فى افطع باأبعاد 0 نال . بها إقليدس 
دن ا احساساً كاملا : و بعبارة أخرى ليس الزمان حركة مبدعة صحيخة » 
3 2 | حوادث المستقبل ليست حوادث خديدة شك نري وعدت 
بالفعل استقرت فى حهة غير معروفة ع أن بد « بواقهءم5ا© »6 ق 
حثه عن بعد جديد زائد على أ بعاد المكان التى قال بها إقليدس يحتاج إلى زمان 
متحدد حةيق ا إلى المسافة الفاصلة للحوادث فى ترتيب تعاقهها . وعلى ه 5 
فإِنْ الزمان الذى. ظهرت الحاحة إليه فاعتيرتتقاليا ) لتأبيد صرحلة من ماحل الححة » 
حَرُد بلطف فى المرحلة التالية من طبيعته المتجدّدة وقصر على مالا يختلف فى شىء 
خطوط الكتكان وأ نادم الأشر ع نابإن طنئقة التجدد فى الزمان عي التق 
جه أوسبنسكى من اعتبار الز “مان تجاه ديام قا يا فى | الميعكانة دا ضاوإذا 
كفيك هيلددة لام وها ف المتيقة:» فكيتك 7 فى مقدورها أن تق 
عأ بتطليف بعك صما بلي قوليبه ا ؟ ( بماقمعءم0115 »© ٠‏ 


/ يننا 


















88 سم 


ولننتق الآن إن امشتؤيات أجرئ ا من: مستويات :الغجزيبة : :إلى أنلياة 
والشعور . أمّا الشعور فنستطيع أن قتصي] رم لكك رنافابف اناو هيه سر وفايقتة فإاتيققة 
نقطة مضيئة تنير السبيل لاندفاع الحياة إلى الأمام .. وهو حالة توثر حالة تركيز 
واثتباه » تستخدمها المياة فى حجب جميع الذ كريات والارتباطات التى لا علاقة 
خا رامل زاغو" > وليشت للشفوو أ طواف:وائة الثالم ءابق يتكاشل نمثي دبي 
م اتقطلتييه الفأرّواف :الطاب الشسور أنه علاهررة:تشتحب أفال المالذة 1 وتاكون 
ف معيمها يكون كار له وصفه نشاطا قاع بذانه ٠‏ كار شعو توصقة 
نشاط) فأ بذانه يكون إصكار؟:لقيفة كل لعرفة "© :إد أن الممرفة ليلب إلا تطبيرة 
منذظا اللا . وهن 3 فإن الشعور هو فوع دن ذأ الحياة الروجيى الخالص الذى 
بس 
ساوك الآلة التى. تدار من خارج . ولما كنا لا نستطيم تصور فمل روحى محض 
إلا إذا 'افتزن يزكر مين من اعناطر مشوشة يتكشف: انايفيه مخإنهاء ميل إل 
اعتبار هذا المركب الأساس الأصلى للنشاط الروحى . والنتاتم التى وصل إليها 
نيوتن « وهإسمع]< » فى ميدان المادة » ودارو بن « صذسمه0 » فى ميدان التارييخ 


الطبيغئي سه 02 0 . وكان الاعتقاد السائد هو ل جميمع الممضلات 


بعمادة وإنما هو اذأ مذظم أ حالة مدكية من الشائك تاف بالضرورة عن 


كانت مسائل لعل يفاض فالفلالة والقذوات عاا رن ساواض موجوفة. بذأثيا 
فيها » تستطيع أن تفثيرا كلل اثى ءا حى اللياة والفكر والإرادة والشعوار.. وقد 
زعت نظرية الآليّة » وهى نظربة طبيعية حتة أنها التفسير الشامل للطبيعة . 
الت لاكة عل أده فى ميدان عم الأحياء بين الذين بو يدون الالية 
والذن ييكرونها . 
)١(‏ تفسير الظواهر البيولوجية والنفشية بإرجاعها إلى العوامل الفيزيائية. والكوائية 


أى بإرجاعها إلى عوامل مادية لا تور فيها العوامل الغائية . 
( عله غلم التفين علد 5 ”عدد عاص 1541 ) 















































الت ااا ا 















2دبيوم جد 


المسألة التى. نبحثها إذن هى . هل المدخل إلى المقيقة عن طريق مايكشفه 
الإدراك الحسى” .. يؤدى بالضرورة إلى رأى فيها يتعارض معارضة جوهر بة مع 
رأى الدين فى طبيعتها الققصوى ؟ وهل العلوم الباحثة فى الموجودات الطبيعية قد 
خضعت نبائيا للمادية ؟ وليس من شك فى أن نظريّات العلوم الطبيعية تفيد 
معرقة :موثؤقابها الأله. يمكن ا الفحقق" من 'صنسدقها ! ولأنها :تمكقنا: من 'الفنيق 
بالموادث الطبيعية ومن ن التتحكم فيها اولك يللي ألا تنسى أن ما نسميه الم 
(ع»معء5) ليس نظرة واحدة منكقة للحقيقة » بل هو موعة من النظرات الموئية 
للحقيقة » أشتاث من نر بة كلية لا تظهر منسحمة بعضها مع بعض .. فالعلوم 
الظريمية تبباخك فى المادة وق الحياة وفى العقل؛ » ولسَكتك بإذا سألت عن'كيفية 
النلاقة المتبادلة ينا :اذا اولللياة. والمقل. 6الأشذات “تسل :لك نط ذالدا تمزئية 
العلوم الختلفة الى تتناول البحث فيها رن بسكن والبلوببااء[)أرتايك 


يب وحذه 08 سؤالك هذا إحابة شافية . 


والواقع أن العلوم الطبيعية الختلفة مثلها مثل الجوارح العديدة تنقض” على 


جسم الطبيعة الميْت فيذه بكل منها بقطعة منه . والطبيعة من حيث هى موضوع 
5 اس حا فيه العلمة إل سد بعد ميقا لكات عن عليه الاهاء الى 


لايد لعل ف أن مخضع الطبيعة لها حتى تتحقق له الإحادة والتدقيق . وعندما 

نضع موضوع 0 فى جموع التحر بة الإنسانية » بشرع شكشف لك عن طبيعة 
مختلفة . ومن م فإن الدّين » وهو ينشد الحقيقة 0 لاحأ - وهذا 
يجب أرتف يتخذ له مكانا مسكزيا فى أى تركيب من موضوعات التجارب 
الإنسانية جمعاء ‏ لم يكن ليخشى أى رأى من الاراء الجزئية عن المقيقة . 


والغلوم الطبيعيه خائية بطبيعتها » فإذاكان لمنا أن تظل أمينة لطبيعتها 
ووظيفتها » فإنها لا تستطيع أن ته قل ييا بعل اعتبار. لبها رأى كامل عن 





كد الوا كك 


المقيقة . وعلى هذا فإن الأفكار القى نستخدمها فى تنظ المعرفة جزئيّة بطبعها» 
وتطبيقها اعتبارى” بالنسبة لمستوى التحر بة الذى نستخدمبا فيه . ففكرة «العلة» 
مثلا ونمتها الموهرية سبقها. للمعاول ».هى فسكرة اعتباربة بالأسبة لموضوع 
عل الطبيعة الذى يدرس نوعا واحدا معتينا من أنواع النشاط غاضًا الطرف عما عداه 


من النواحى التى يلاحظها غيره . وعندما نسمو إلى ميدان الحياة والعقل تصبح 
فككره الك عديمة القيمة وتظهر حاجتنا إلى أفكار ا نظام فسكرئَ من نوع 
آخر . فتصكف الأجسام المتية التى فطرت ورسمت لتحقيق غاية خاصة يختلف 
كل الاختلاف عن الفمل العلى" . وعلى هذا ففوضوع بحثنا يتطلب فكرق 
القانة والتصيها اللذينيفعلان مل داخل..النقين غلل؛ خلافك:'فسكوة: العلة إذ هن 
خارجة عن المعاول وتؤثر فيه من خارج . وهناك من غير شك وجوه من أفمال 


لكان يازا رارك فليا غيز اي الوتجودانقا ‏ الفلليمية'ء الوه زد "الوا لل إلا 
وإماجنر مانن االلفشككار: الفيزيائية والسكمائية # ركو ناك ليان تلكا 
أعنوا ورا الواسوعكت لد سكن" أن ابشتل تفسير؟ وفيا عل :تراط عات 
فى علوم الطبيعة . ومع هذا فد طبق بعضهم فكرة « الآلية » على الحياة ؛ 
وسترى مدى ما بلغتة ه_ذه الحاولة من باح .. ولسوء المظ أننى لست من عاماء 
الأهلا 6 ولهذا إلا ل دن أن الح العون و عاماء الأشلاء أنقسهم : ينيكنا 
ج . س . هالدين 5.119/086.[ أن الاختلاف الرئيسى بين السكائن الى* 
وَبيْنَ الألذاهو أن الكائن اعلى» فيه ١١:‏ اكتفاءاذانى افى أصيانة نقسنه وتوالذهاا ؛ 
8 يستطرد فيقول : « وهكذا ينضح أله وإن كنا يمد نى السكائن الى 
ظاهرات عديدة » مادمنا لم لقعم النظر فيها » قنعنا بتفسيرها بالأليّة الفيزيائية 
واللباكيائية ماؤإثها بوشسلة ]13 شيافهة لعزا أمشزى [(امفل؛.الا اكتفاء بالنباتى ف 
الصبانة والتوالد ) لا يمكن أن ينطبق عليها هذا التفسير . والقائاون بالآلية يذهبون 
إلى أن آليات الجسم مسكبة تركيبا يجعلها بحيث تكنى ذاتها وتصونها ومحفظ 
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باعهم سم 


نوعها بالتؤالذ .. .و يقولون إن هذا الصنف من الآلية تطور شيقا فشيقاً فى “ثناا 
الانتئخات الطبيعى الذى استغرق أمذا طويلا . فلتختبر فرضهم :هذا : عندما 
نع عن حادثة:مق الحوادث باصطلاحات الذهب الآلى » فأنا تقررّها على أنها 
تيحة ختمية البعض ا خصائص: بسيطة توجد فى أعضاء متفراقة يؤئر بعضها فى 
بعض أثناء الحادثة ... وجوهر تفسير الحادثة » أو إعادة تقر برها هو أننا نفقرض 
نمدا الببحسع القن ايتتعطنيه الأصرتء' أن الأعلضاء التى بوث كل :انهه فى: الآأخر خلال 
الملوقة للجاخسشتن خمتائض : سديلة ستعيادة رواصترك لديل تكسي يدانا ,تفن 
الفارتيقة قلاف مده وومل شنار والؤعيير الذي يقتضى الملم أولاجال كا را 
تستحيب للغاروف الخاصة . شال ب ترتيي لهذه الأعضاء ذات اكواض الحدّدة » 

يصبح الكلام عن التفسير الألاءلا,ممى لدان و إذن قانترلشى وماد ,[اليقبزالق 
١‏ 006 ذاق فى حفظ نوعها بالتوالد » وى صيانة نفسها » هو افتراض لشثىء 
لا بمكن أن يكون له معنى . ولقد يستعمل عاماء وظائف الأعضاء ( الفسيولوجيا ) 
أحيانا اصطلاحات لا مءنى لما » ولكن ليس هناك اصطلاج خال من المعنق 
إطلاقا كقولك « آلية حفظ النوع » أو 1" ع الد . فأية ١لية‏ (وتمهطءءم) 
قد توحد فى ا الذى ولدها (موزموعءه) لا يكون وجود لها فى علية 
الثوالد.» بل. يحب ل تكوين نفسها خلقا شم كل انك >“ ليكلا 
الوالد ملق من عرد جرؤمة ضيئله منه . فلا يمكن أن تكون هناك 5 لية توالد : 
وفكرة الآلية النى هاعلى الدوام الكمقاءاذاتغ ىاطيانة اكياننا أو بالقاةافككرة 
تناقض نفسها بنفسها . فالآلية التى تتوالد لا بد أن تكون آلية من غير أعضاء 
و إذن فلا تكون آلية أصلار».: 

وعلى هذا فالمياة ظاهرة فر , يدة » وفكرة الألثيّة غير مناسبة لتحليلها . 
و2 عقا اللكاملة الراقنية » ح على حد تعبير در يش 1051651 وهو عالم 


الخزامن اعلماء الأحياء . من نوع من الوحدة إذا نظرنا إليه من زاوبة أخررى 





سس اه هه اس 


ألفيناه تعدا كذلك . ف ىكل فعل غالى للحياة من أفعال الو والتكيف مع 
البيئة » سواء أتحقق هذا التكيف بتكو ين عادات جديدة + أم بتعديل عادات 
قدعة » هو فعل له سيرة لا يتصور فى فءل الآلة . وكون التكيف له شيرة يعنى 
أن أصوله لا يمكن تفسيرها إلا بالرجوع إلى ماضٍ سحيق » ومن ثم فإنه يحب 
البلعشورمن أغيل التتكئنن! فى حقيقة لروجية, والإاككن اشكثانها بأ نخليل 
للتحر بة المسكانية و إن كانت قد تظهر فيه وعلى هبذا فلا بد من أن تظهر لبا 
الحياة كأمى أساسى سابق على رتابة الأفعال الطبيعية والسكمائية التى يحب أن 
تعد نوها مق بببلوك تبك .تيكون, خلال شوط اين “من أشواط العظوار:: 
أضف إلى هذا أن تطبيق الأفيكار الآليّة على. الحياة يستازم_القول' بأن العقل 
نفسه من رات التطور» وهو قول يجعل العلم متناقضا مع مبدئه اموضوعى 
للبحث . وأذكر فى هذا القام فقرة مما كتبه ولد نكار مده 710000 الذى 
بين هذا التناقض فى وضوح وأحلاء ::! يقول فكار.» .:. «بإذا'كان المقل عمرة 
من رات التطور فإن تصور الطبيعة وأصل- الحياة تصورا ! ليا يكون سخيفا . 
من أوله إكآخر واوينيعى أن بعدك النداً الذى اصطنعه العلم تعديلا ينا . ويكق 
أرك نذكر الأمس لنتبيّن ما فيه من تناقض . كيف يكن للعقل » وهو حال 
لإدراك الحقيقة » أن يكون هو نفسه. تطوراً لخ لا توسجب إلا باعتباره مجريداً 
لال الإدر الكرأطيقم ب روهين أ النقل:».3 و:]ذاككان الفقل'تطو وا امن تلو راض 
الحياة » فعنى اللياة التى يستطيع أن تطور'العقل :وصفه حالا خاصة لإدراك 
القيقة - يحب أن يكون ممى القْوَةأ كَثْر تحققا فى الخارج من أله حركة 
ليه محردة يمكن أن تقض ها اقل بفخليل “مادثة. اللاكة: أضف: إلى 
ذلك أيضا أنه إذا كان العقل نتيجة لتطور الحياة » فهو ليس مطلتاً ولكنه نسبى 
باعتبار القوّة التى أحدثت فيه التطوّر . فكيف إذن » فى حالات كهذه يستطيع 


العم أن يستبعد الناحية الذائية لشخص المعارف وأن يبنى أحكامه على الناحية 


م لم لمي ل سس يي م 


ا 


ممصي ب 





عد ذم عد 


للرضرعية. باعتبار أن الم مطلق غير نسبى ؟ إنه لمن الواضح الجبل" أن علوم 
الأحياء تقفتضى إعادة النظر فى المبدأ العلمى . 

وسأحاول الآن أن أصل إلى أوليّة الحياة والفسكر عن طر يق آخر » وأنأتقدّم 
طن أخرئ فى 'اختبازنا للعيخر'ية » ومنيلق :هذا أشيئا آخر م ن الضوء على 
أوليّة الحياة» ويبئى *لنا كذلك إدراك طبيعتها .:وصفها قوة روحانية ' ١‏ قد رأينا 


فها سبق أن الأستاة « هويتبد 60ع 1/1111 يقول إن يقول إن العام هي قاراء» 
بلعو اعم طرش اكات سار عن طلا" اأوكانه لضع ليث القابعة 
فى .مؤكتل الإمانٌ ريه الت" أنزنءؤسوة امليف الوب] كفا التراك خلنة وله 
خاض » وأرجو أن أوقق إلى بيانها فيا يجىء ٠‏ فعى نبي" لنا خير السشّبل لإدراك 
ماعلة"اجلفينة بد 

ور أنظارم إلى بعض آيات الكتاب التكريم الى تتضل 


الموضوع (: .ول د زقلاء *: كدلاء 74 : 4 ) وبماأن هذا الأض 
ليل المظن فإ أثبت هنا بض آيات أخرئ : « إن فى أختلافت 0 
وما خلق الله فى السموات والأرض ب لآيات لقو.م يتّقون 6 يونس : ١ن‏ 

فر الى دل اليل والهار خلقة أن 11 2 ال 
شكُوراً » الفرقان0"© ؛ بد 

« أل' تر أن الله يو الليل فى النهار» وإُو ل النهارٌ فى اليل 0 
بات 2-0 يجْرى إلى أجل مسى » . لتهان : آبة به 

10 عل الها ء و دُنُ النهارٌ على اليل » الزص : آنة ه 
« وله اختلاف الليل والنهار » د الوموني: آنة 2 


)0022( فى الأصل الإتجليزى خطاً مطبعى فى رقم السورة قد كتب 6" بدلا من ه؟ 
لاعبفيع 1 





حدق ده 


هناك طائفة. أشزى أن *الآيات* عا “تبي من نسبيية مأ نعلمه عن الزمان » 

نشير إلى إمكان وجود. مستويات للشعور جمواة لا 2 ولتكيخ يأتكاين: عناقشة 
ناجيّة مم اند ة الى أشارت إليها الآيات التى التى ذكرناها وهى الناحية الألوفة 
ولسكنها بعيدة الفور فى دلالتها.. اتفرد « برجسون » من بين سائر أعلام الفكر 
لمعاصر بن يدرس ظاهرة الدّبمومة فى الزمان دراسة عميقة وسأعرض 3ك أولا رأنه 
فى إجاز ء ثم أبن ما فى-تحليل هذا الرأى من قصور» امنا نحدّد بهذا مقتضيات 
نظر أوفى وأ كل .لفكرة الزمان فى الوجود . إن المعضلة الوجودية:التى تواجهنا هئ 
ني صيمق الوسلي ب ايوائية :+ فيكو العالا يليك قم زا أسلزةلل بق 
الشك.» ولسكن لأنالزمان خارج عن أنفسها مك أن "نغلك؛ فى جود 
فلكى تدرك معنى لبث العالم فى زمان .إذراكا صحيحا ينبنى أن نكون ى-موقك 
مكنا من درس حالة من الوجود ممتازة. لاايحد الشك إليها سبيلا وتكفل نا يقيئا 


آخر هو إدراك الدعومة إدرا كا مباشرا ا ناركن ليام اعبتو ىر 
إدراك ظاهرى ومن الخارج » ولكن إدراك لذات نفسى هو إدراك نفسائى" 
باطنى” عميق . ومن 0 فإن المعرفة الشعورية هئ هذه الخالة الوجودية الممتازة التى 
تكون ذيها على انال تنام بالمقيقة » وتحليل هذه الخالة الممتازة قد يجعلنا على نور 

من المع نى المحقيق للوجود » فا الذى أجددة غلديما أ سارل لير ا 
إنى على حد قول برجسون » أنتقل من خالة نفسكّة 7 حالة نفشية,أخرا افيد 


بالمرارة أو البرودة » وأشعر أنى فرح أو حز ين . لبر شا 
ما<ولى » أو أفكّر فى شىء غيره . فالإحساسات » وألوان الشعور » والإورادات 
والأفكار » كل أولئك هى التخيرات للق ربنقسر إلمها وجودى وهى بدورها 
لسبغ ألوانها عليه . فأنا أتيّر إذن. من غير انقطاع. ومن ثم” فليس فى حيانى 
النفسية شىء قار » بل الكل فى حركة دائمة سيل مستمر من حالات نفسيّة » 
وانصهار غير منقطع لآ حل فيه للوقوف أو السكون.. ,على أن. التغير المستمرة 





لا يمكن تصوره من غيز زمان.. فقياساً على يمر بتنا الباطنة يكون معن الوجود 
التعورى الوجود فى زمان . على أن إنعام النظر فى طبيعة الحياة الشعوز بة يظهر أن 
الانفس فى حياتها الباطنة تتّحه من مسكزها إلى الخاررج وراعا ايا أن فقون 
ووتوضنها ران لهارقوتين .:. .الو المللة.والقوة :الماملق'تماوقوة البق الماملة علق 
ما نميه عالم المي وى موضوع عل النفس الارتياطل 00> يلنأى. البفسن المنالة 

التى تتصل فى الحياة اليومية بالترتيب المارجى للموجودات. التى تعيّن حالات 
شمورل الشاارة اوتتطيمها جمنقاتها المتخيزة. إلى اتعريل كلا ضلاغن الآخلى , والبفلين 
تعيش هنا ارج ذاتها بونجه مااء وق :محتفظ بوتخدتراووضفه اكلا »غير أنها 
تكشف عن ذانهاكاس لا تيعدو أن يكون سللة من :تحالااثٍمغيّنة,.. وطن ثم 
فهئ سلساة من حالات غديدة » وعلى هذا فالزمان الذى تعيش فيه النفس العاملة 
هو الذى نسند إليه الطول والقضر ء وهو لا يكاد يتميّر عن المسكان ٠‏ ولا ندركه 


لذ 1 مسبيم يتألف من نقط متحيره : متغاريلة كينا مراجل متعددة ف رحلة 


واجدة ا برحسؤن تر أن الزّمان على هذا الوصف ليس زمانا فى القيقة » 
وألل جود فى الزمان المتخين وحود زائفب؛ 
والتشّق فى .تحليل الحياة. الشعوربية. يكشف. لنا. عما ميته بالداحية الدالة 
فى النفسن » ونحن وقد استغرقنا فى الترتيب الحارنج للموجودات استغراقاً اقتضاه 
1 راهن » يشق غلينا,كل المشقة أن نامح من نأعذالنفين: لج واد لديا 
فى سعينا المتواصل :وراء .الموجودات الخارجية_ننسج حول النقس العالمة حجاباً 
محعلها أجنبية عنا بالكلية .. وحن نغوض فى أعماق تفوسنا وتبلغ م امرك الداخلق 
للتحربة ,فخ الحظات:التأمل! العميق فقَطا غنندما يكون 'النفس العاملة معطلة * 
ونلدالاتة المُطواة قل نياك مذلا الذااعاةالسييقة:قذوت كل واحدة سمنلا ف الألنرفى 
0 0 علم النفس الارتباطى المعروف بالمذهب الحسى . انظر التعريفات 
عجلة علم النفس م١‏ يأ ١‏ بهن 1 





دلوم سدم 


ووبّطْدة الذات العالمة مثلها:نثل:وجدة النطفة توجد فبنها نجارب:أشخاضن الأجداد » 
لا يوصنها تعدداً .بل باعتبارها وحدة تندمج فى حجوجها كل لجرانة لالأشوى :: 
ووحدة الذات ليس فيها تميز عددئ بين الحالات النفسية فإن التكثر فى عناصرها 
دويق السكيت عل لاف الشكثر فى النفينيالعاملة . هناك تفير وحركة »:ولكن 
هذا التغير وهذه المركة غير منَتّسِمين » بل عناصرها متداخلة » وهى ذات طبيعة 
متعاقبة . وزمان النفس العالمة يبد وكأنه ان مفرد » تحيله النفس العاملة فى اتصاها 
بالعالم المتحيز إلى سلسلة من الآنات كبات اللؤلاؤ المنظومة فى خيط واحد . وعلى 
هذا فإن فيها دعومة بحتة لا نشومها شائبة الحيز . 

و يشير القرآن بما تميز به من وضوح و بساطة إلى ظاهرتى تعاقب المدة وعدة 
تعاقبها فى الآيات الأنية : 

ا على الى الذى لا يموت » وسبح محمده 0 به يذنوب عباده 
خبيراً » الذى اق السموات والأرض وما يينهما فى ستة أيام ثم استوى على 
العرش الر-من فاسأل به خبيرا » الفرقان : الأيتان .مه - يوه . 

د إِنًا كلء شىء خلقناه بقَدَر . وما أْرّنا إلا واحدة كلح بالبصر » سورة 
القمر : آل بقاع اانه هاا 

إننا إذا نظرنا إلى الحركة المتضمنة فى الخلق من الخارج أى فهمناها فهما 
عقليا » وجدناها قد استغرقت آ لاف السنين » لأن اليوم الإلمى فى لغة القرآن وى 
لاا رم بعل أل نش وهنا الك الذى اسعهرق لأف السيق هو 
من وجهة نظر أخرى فعل مقرر غير منقسم » «كلح بالبصر » على أنه يستحيل 
علينا أن نعبر فى كات عن هذا دراك الى للدجومة ال البحتة لأنْ اللغة تكثيفت 
بالزمان المتحرد » زمان النفعت القاغلة وي كل بوم > لمن لثال الأنى يزيد الأأعس 
إيضاحا : إن السيب فى إحساسك باللون الأحمر ب طبقا لتعالم الطبيعيات - هو 
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لشذاوة" لدم 


سرعة تموتجات يبلغ معادل تروّدها 40١‏ بليون فى الثانية الواحدة . ولو أنك 
استظس) أن تلاحظ هذه الذبذيات الطائلة من خارج » وأن تعدّها بواقم ألفين 
فى الثانية » وهو أقصى حد مفروض للقدرة على الأحساس بالضوء » لاقتضئ 
تار هذا الإخضاء ا كار من منثة الات عام . ومع ذلك فأنت فى عملية الإدراك 
العقلية الفردة التى تقع فى لحظة » ا 
عذها . وهذا يبين كيف بحيل فعل العقل التتابم إلى ديمومة . فالنفس العالة 
إذن بمثابة جهاز مصحح للنفس الفاعلة من حيث أنها تركب فى كلية الشخصية 
لتماسكة جميع « الممنات”" » والآنات ‏ أى التغير القليل فى الكان والزمان 
ما لاغنى عنه للنفس الفاعلة . فالزمان الحض إذن » كا يكشفه التحليل العميق 
لحياتنا الشعوربة » ليس خيطا من لمظات متفرقة متقلبة وإنما هو كز 
ىكب » ليس الماضى فيه متخلقا » ولكنه متحرك مع الحاضر ويؤثر فيه سل 
والستقبل يتطل بهذا الكل المركبة لا وصفة موجودا أماية » ليُحتاز بعد 
وإنما يتصل بهذا الكل المركب بعنى أنه ماثل فى طبيعته فى صورة إمكان 
قابل للتحقق . 


والزمان باعتباره كلا ميكبا . هو الذى يسميه القرآن « التقدير » وهىكلة 

0 فهم معناها كثيراً فى كل من العالم الإسلانى وفى دي والتقدبر» هو 
الزمان عندما ننظر إلية على أنه سابق على وقوع إمكانياته ؛ هو الزمان الخال 
0 شباك تتابع ل اسيل على حالة الرسم البيانى التى يفرضها الفهم امنطق 
على الزمان » وبالاختصار هو الزْمان كا نشعر به » لاكا نفكر فيه أو تحسبه . 
فإذا سألتتى لم كان الإمبراطور انون وطهمسب شاه العجم متعاصرين ؟ فإنتى 


(1) امهنا بالفتج والتشديد تستعمل للمكان الحنى ( كلنات أنى البقاء ) - 





لا أستطيع أن أورد بباناعن.علة ذلك . والجواب الوحيد الذى قد يقال فى هذا 
للقام هو أن طبيعة الحقيقة هى بحيث أن من بين الإمكانيات غير المتناهية القابلة 
لاتحقق . كان .لا بد للحالتين الممكنتين المعروفتين حياة هابون وحيأة الشاه 
اولاقف ردان مانا لا 


لقان لوطه نقلدلة هوقا هه 'الأشياء داعا كا لخدا القراق كم 
ار 1 3 و . ف 0 


1 33 00 5 0 اث 1 تن 
شىء خلقناه بمعدر 2 “ فتقدير شىء إذن 2 قضاء غاتما بور ف الاشياء دن 


خارج :كته الثوه الكائنة الى ضفق ولجوة العو وغسكتاه'الق مب 
التلمقق ‏ أوالق تكن أفى أعداق طبيعته© ولق وجودها فى الخارج بالتتالل دون 
أى إحساس بإكراه من وسيط خارج . ومن ثم” فإن تكامل وحدة الد ممومة 
لا نعنى أن هناك حوادث تامة الفكون » أشبه بأن تكون فى أحشاء المحقيقة » 
للشتطم واحقة ينه حر" 6 الفط بات" الزهل مق الشاعة الرملية "ولا 
كان الزمان أما حقيقيا » لا محرد تكرار للحظات متحانسة بجعل التحربة 
الشعور بة وها ء لم أن" تكؤن كل سلظة 8 سنأة اللفرقة حلظة أيلة ينشا عنما 
شىء جديد وغير متثأ به أصلا : والقران يقول وكل وم هوق 0 
والوجود فى الزمان الحقيق ليس التقيد بأغلال الزمان المتجدّد » وإنما هو خلق 
هذا الزمان المتحدد ا لله 2 وان ككرن. لاتخلن هذا التاق على نمام الح ية 
اماه نشكا . 

والواقم أن كل نشاط خالق هو نشاط حر . فالخلق يضاد التكرار الذي 
هو من خصائص الفعل الالى” . وهذا هو السبب فى استحالة تفسير فعل الحياة 
الخالق على أساس النظرية الآلية . إن العلل (وهدءء8) يسعى إلى إيحجاد مائل 


. ] القمر آية وغ [ التنجم‎ )١( 
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وااظراد ,فى ب الفحردئة.:: اأى.قوانين.التتكربار الألىة :+ ولسكن .الحياةً عا .فنها .| 
إحساس عبيق بالتلقائية تقيم قواعد الاختيار فتخرج: بذلك عن .نطاق الجير » 
ولهذا يسجز العم عن فهم الحياة . والبيولوجى الذى محاول تفسير الخياة تفسيرا 
آليَا يندفم إلى ذلك لأنه يقصر درسه على الصّور الدنيا للسكائنات الميّة » تلك 
العو الع يكشي سارك عن نشابه رقهاى ين الفمل بالكل ل ولكة إذا 
درس الا كا تتكل فى ننسه .د أ درس عقله الم فما يختاره وفما برفضه » 
وفهما يفكر فيه » والذى حيط با ماضى والحاضر ويتخيل المستقبل محيّلا حياً » 
فلا بد من أن يقتنع بقصور تصوّراته الآلية . 

وقياسا على نر يتنا الشعور بق" . إذن يكون الكون حركة حرة سبد : 
لك نستطيع أن تتصور حرركة مسع انف جر يد ل رك ادي لوال 
عن هذا هو أن معى «شىء» يمكن استنتاجه من غيره . وقد استطيع استنتاج أشياء 
من حركة » ولكتنا لا نستطيع استنتاج المركة من أشياء غير متحركة » فإذا 
افترضنا مثلا أن الذرّات أوالجواهر الفردة مثل التى يقول بها ديموةر يط هى الحقيقة 
الأصلية » فإنه ينبغى أن تدخل عليها الحركة من خارج فى صورة ثىء غر يب عن 
طبيعتها . أما لواعتبرنا المركة هى الأصل فإنه يمكن أن نستنتج منها أشياء سا كنة . 
والواقع 3 ع الطبيعيات ,زد الأشياء كلها إلن اللركة دقاهية البدرة لى الى اليد 
فى نظر العم الحديث هى الكهر باء وليست شيئاً مكهر با . أضف إلى هذا أن 
الموجودات ليست أشياء فى التجر بة الباشرة لها معالم محدّدة » وذلك لأن التجر بة 
لاسر انضال لا عاراف امحدوياته البتة © اسه «أشياء» طن لراك 
م ري ل ال ارا ال الذيان اللي يحدد لها الفكر أمكنة » ومن ثم 
يعتبرها منفكة بعضها عن بعض لأغراض تتعلق ,العمل . والسكون الذى يبذو لنا 
فى صورة مموعة من الموحودات ليس" مادة طلية تشغل قراغ » إنه لين اقيق 
وإنما هو فعل وطبيعة الفكر التجدد على ما يرى برجسون » فالفيكر لا يستطيع 





ا 


تضوتر اللركة إِلّا إذا اعتبرها سلسلة من نقط ساكنة . وعلى هذا فعدلية الفكر 
لتقل بالتطتوواتالنا التاق “الى تطل »ظل: ماعو بطريفته غناك صورة 
ساسلة من أمور ساكنة»-ووجود- هذه السكنات معا وتعاقبها هو مصدر.ما نسميه 
بالمكان ؛ والزمان ؛ 

وإذن فالحقيقة - على ما برى برحسون - هى دفعة من صبغة الإرادة » 
جيوية حرة خالقة لا بمكن التشّؤ ها » حرة خالقة والفكر هو الذى بر بطها 
المسكان أو الميز وينظر إلنها على أساس.أنها تعداد ل«أشياء » : وليس: من 
الميسور فى هذا المقام أن تفحص عن هذا الرأى لخصاً وافياً و إما نكتق بأن نقول : 
إن التيّار الحيوى الذى”'؟ ينادى به برجسون ينتهى إلى ثنائية من الإرادة والفكر 
لا يمكن التغلب عليها وصردّ هذا فى الحقيقة إلى أنه ينظر إلى العقل نظرة جزئية 
فالعقل فى رأبه قوة تسلك الأشياء فى الحيّز وهو يتكيّفٍ بالمادة وحدها » 
ولا يستخدم إلا مقو لات ] لئة :ولك الفك كا بزدت فى غيائ فى الأرق لب 
لمكذلك حركة أعمق . فبينا يبدو أنه يحردئ الحقيقة إلى أجزاء قارّة إذا وظيفته 
المقيقية خرن نز كيلل عناص القيجز به مما باسشخدام 0" ملائمة للمقامات الختلفة 
التى تعرضها التحر بة . والقكر يبلغ فى أصالته مبلغ الحم و ال م 
اس اط مس رض شر عا اليا 0 فوش كا 
الزكيب تكف عن أن تكون عواً عضويا :" وهى ذات غايات تقتضيهاء وحقق 
القايات :معناه اأن. العقل: قد سرئ :فبها .. وكذلك لا يكون :فغل العقل' ممكنا 
إلا“ بتحقيق هذه الغايات :: وف الحيّاة الشعوزنية نسرئ الحياة فى الفكر و يسرئ 
القكر فى الحياة » وهم يوْلّفَان معا وحدة > فالفكر فى حقيقتة إذن هو امياة عينها . 


)١(‏ يقول برحسون 3 فى وقت ما وف نقطة ما من المكان نبع بار عى واختاز أحساماً 


كونها على التوالى ٠‏ وأنتقل من جيل إلى جيل » واتقسم ين الأنواع الحية وتشنت بن الأفراد 
دون أن إفقد شيا من قوته بل إله بزداد قوة كلا تقدم . انظ تاريح الفلسفة الحديثة 
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ويرى برجسون أيضا أن اندفاع الباعث الميوى قدا فى حر بته اكالقة لا يضيئه 
قبس من غاية قريبة أو بعيدة . فهو لا يستهدف تقيجة » بل هو تَحَكُم مطلق 
لا هده شىء » ولا يربطه نظام » ولا يعكن التنبؤ بسلوكه ٠‏ وفى هذا المقام 
فى الغالب يكشف محليل برجسون للحياة الشمورية عما فيه من قصور . فهو ينظز 
إلى الحياة الشعورية باعتبار أنها الماضى يعيش فى الحاضر و يؤثر فيه ٠‏ وويغفل عن 
أن وحدة الشعور طا أيضاً ناحية نظر إلى المستقبل ‏ فالمياة ليست إلا سلسلة ص 
أفمال الانتباه ‏ وفعل الاثتباه لا يقبل التفسير من غير إشارة إلى غاية شعورية 
أو غير شعورية : حتى أفعال الإدراك تحدّدها مصالمنا وأغراضنا المباشرة . 


ولقد صور الشاعر الفارسى عر هذه الناحية من الإدراك الإنسانى تصويرا 
جميلا إذ يقول. : '« إذا كان قلبك لم مخذعه السّراب » فلا تكن معحبا نحدة 
52-011 لأن خلاصك من هذا الخداع البصرى مداه إلى ضعف ظمئك 6". 


يريد الشاعر مهدا أن يقول :: إذا اشعد ظمؤك. بعشت رمال _الصحراءافى 
نفسك صورة البحيرة » وخلاصك من هذا الوثم يدجع إلى فقدان الماحة الشديدة 
إل لاه وقد أدركت الشثىء على حقيقته لأنه لم يكن لك مصاحة فى أن تدركه 
على غير حقيقته . وعلى هذا فإن الغايات والأهداف سواء أو جدت فى الميول 
الشعورية أم فما نحت الشعور ‏ هى لجة التجر بة الشعورية وسداها . 


وفسكرة الغابة لا يمكن أن تفهم إلا بالقياس إلى المستقبل . إن الماض ببق 
من غير شلك فى الحاضى و يؤثر فيه . ولكن هذه العملية » عملية المانى فى الحاضر 
ليست الشعو ركله . فعنصر الغاية يكشف عن نوع من النظرة المستقبلية فى الشعور 
ولا تقتصر الغايات على تلوين حالاتنا الشعورية الحاضرة وحدهاء بل تكشف 
عن أنجاهها فى المستقبل أيضا . والواقع أن الغايات تؤلف دفعة الحياة إلى أمام » 


ومن ثم تتوقع بوجه ما الأحوال التى لم توجد بعد وتؤثر فهها . إن تقيد أمس بغاية 





0 


ما معناه تقيّده بما ينبغى أن يكون . وعلى هنذا فإن الماضى والمستقبل بو ثركلاها 
فى حالة الشعور الحاضرة » وليس المستقبل غير محدّد بالمرة كا يتضح من محليل 
برحسون للياتنا الشعوربة . وحالة الانتباه تتضمن الذا كرة والخيال بوضنهما 
عاملين مؤتز»ق :واإذن نك بقياسا غلى حياتنا التعورنية بلا تكون المقيقة دافها 
حيو يا مكفوفا عن الغاية » لا تضيئه اكه بأثرة أ بل' إن طبيعتها خائية: :إلى 


أقصئ لبويك؟ ١‏ 7 5 
03 ب ع 5 .- 
على أن برجسون ينك رغائية الحقيقة 'على أساس أن الغائية يمعل الزمان 


ا الوك تج أل تل مفتوحة عل مصراضيا إماء ‏ 
الحقيقة » وإلا فإنها لن تكون/حرة وخالقة . وإذا كانت الغائية معناها تنفيذ 
جه ار ل إلى هافك اورظن سير مدي قن قلا فى الس ري" 
غيرحفيق .. إذ هى لا تزبدعل أن ترد العالم إلى إعادة إخراج فى سياق الزمان 
لله ال سن حجريو » وفيه فل وحلات الخوارت الفردية أن اكا |1 
بالفعل و بقيت كا لوكانت منتظرة دورها لتدخل فى الشوط الزمنى للتاريخ 0 
كل شىء وحد بالفعل ف حهة ما من الأزل ١‏ وليس الترتيب اأزمى للحوادث 
سوق عند ما كاك" القهال_ الازلية > ومثل هذا الرائ له يكاد عورا المين 
يبنه و بيز الآليّة التي رفضناها من ل . بل هو نوع من المادية المقنعة حك فمها 
القضاء أو التقدير حل الجبر الصارم 2( ولا 8 عالا ألا لخر“ 4 الإنسان ا للحرربة 
الإلمية ذاتها . والعالم الذى يعتبر حركة لتحقيق أهداف سبق بها القضاء ليس عالما 
يتألف من قوى حرءة تسأل عما تفعل . فا هو إلا مسرح ؛ عليه دى بحر" كها 
بل من خلف ششاون 5 


ع 0 2 - 7 ع .- ءءء 
على أن. هناك غائية + غائية_معنى. آخر ..فقد وأينامن. حر يتنا الشعوز بة أن اللياة 
هى تكييف المقاصد والغايات ونحو برها وكذلك ,المضوع لسيطرتها . والحياة 
8 حك التتكير الدينى ) 
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العقلية غائية بمدنى أنه وإن كان لا يوجد أمامنا هدف على مر بعيد جداً تتجرك 
إليه » فهناك مطالب وغايات جديدة » وموازين مثالية لتقدير القي تفكوّن بالتدريج 
كلا يمت الحياة وامتد ببناطها.. ونحن تصبح على ما تحن عليه بانقطاعنا عا كنا 
عليه تاطية ولد علال مللس تمن فقيات .رولك هناك نظام لاسشبوار .هذ 
الرحلة » فراحلها الختلفة يرتبط كل منها بالأخر:ارتباظاً ( عضويا ) بالرغم مما يتناول 
تقديرنا للأشياء من تغيّرات خائية فى الظاهر . وتار يخ حياة الفرد وحدة فى جملته » 
ولدرة خرد ساسلة يوت حوادث لا يلثم بعضها مع ةك 
أوس 2 ايكون ف الزمان.. تاوق من غم شلك خراحة عن الفاية» إن "كنا 
تريد بالغاية هدفا معروفا قبل وقوعه » أى مصيراً بعيداً مقرراً تتحرك نحوه الحليقة 
جميعاً . و إذا منحنا حركةالعالغائية بهذا العنىفإنا نسليها أصالتها وطبيعتها الإبداعية. 
إن غايات العالم هى خواتم السلا لمية أو ملت ع مااع ل لان 
يكون قد سبق التفكير فيها بالضرورة . وحركة الزمان لا يمكن تصوآرها على 
شكل خط قد رمم بالفعل » بل هى خط ما زال يسم حال متي لمكنات 
جائزة »-ؤش"تتضف «الثائية فقط عمى أن من خصاتصها الاتقام» وأمها , تصل 
إلى نوع من نحقيق الحاضر عن طريق الحرص على الاختفاظ الماضى والإضافة 
إليه . والرأى عندى أنه ليس أ كثر بعداً عن نظرة القرآن من القول بأن العام 
تنفيذ فى سياق الزمآن مخطة سبق وضعها . فالعالم فى نظر القرآن » كا بينت من 
0 لاح ااه د 3 ردي 
حقب نعيدة » وهو الآن تمتد فى الفضاء أشبه ما يكون بكثلة ميتة من المادة لا يفعل 
فيها الزمان شيعا » فعى من أجل ذلك ليست شيئاً . 

ولعلنا الأن فى موقف يجعلنا ندرك معنى الآية : « وهو الدى َمل الئل 
والهار خِلمَة لمن. أراد أن يذّكر أو أراد ششسكورا.6”'© ققد أدى بنا التفسير 


(1) شورة الفرقان » آية 50> ( المترجم ) 





عد و حت 


الدقيق لتعاقب الزمان كا يتحلى فى أنفسنا إلى فكرة عن الحقيقة القصوى :هئ أنها 

ديمومة يحتة يتداخل فيها الفكر والوجود والغاية لتؤلف جميعاً وحدة متكاملة: 
| ولا نستطيع إذراك هذه الوحدة إلا من حيث هى وحدة نفس متحققة الوجود » 
محيطة بكل شىء» هى الينبوع الأول لكل حياة فردية ولتكل فكر فردى 
ولقدظاخيا فك لفاقول | خط شوق إ علدنا عر اعتبان الرمان البعت ا 
على النفس التى تسند إليها وحدها الدّيمومة البحتة . فلا الكان البحت » ولا 
الزماق اللكتحان #قالوئن عل ذاإخذاك “العاساك بين حيية:" الأشياء اواللو اوها 
وليست إلا نفحة العل فى النفس الباقية هى التى تستطيع أن تستولى على ابخهرة 
اللنكاترة للدمومة المتحرئة إل مالا يتناقى , مِن: اللحظات ؛ وبحيلها إلى مركب 
متكامل الوحدة ! ووجودك فى ديومة بحتة معناه أن تسكون نفساً .| وكوك 
نيا يفتفي ان ل كون فلار على 31 تقول « إِنى 4 أو فأنا مؤاجود,) ولا أبخلة 
سوى من جد ودود ا يستطيع اقلم ايم » أو «أنا فوجود »6 . 
ودرخة اللقانة الموجودة فى الإثية هى التى محدّد مكان الشىء فى ميزآن الوجود: 
وحن أ نقول « إنَا » ولكن م نينا » تتوقف على غيرنا وثقوم على 'الميية 
بق الذات وتكي رالدذا د وَالذأنة" الأو فى تعجر االفران عَنيه عن “العالمين27 أن 
ما عذاها فلا يستطيم أن يدّعى أنه ذات أخرى مقابلة لما ء وإلا وجب أن تكون 
الذألك الأول -كثوانياالاشاهية ايننيا و.بين التو القابل ها نيه مكا مهد وما افيف 


الطبيعة » أو غير الذات ليس إلا لظة عابرة فى وجود الله . ووجود الله من ذانه 


لا من غيره » وهو وجود أَزلى" مطلق » و يستحيل علينا أن نتصور فى عقولنا هذه. 


» فإن الل غنى عن العامين » آل عمران آة لاه‎ «٠: .يشير البكاتب: إلى قوله تعالى‎ )١( 
5511 وإلى قوله جل شأنه : « إن الله لغنى عن العاللين/» .:العتكبوت‎ 
] مبدى علام‎ [ 





اخ 6 


الذات تصوتراً كاملا فهوكا يقول السكتاب التكريم : « ليس كبثيله شى؛ وهو 
السميع” ال 01 ا 1000 
وبعدفإن العقل لا يمكن أن يتصور نفساً من غير أن تلحقها صفة » أى من 
غير منهج مطرد من الساوك . والطبيعة »كا رأينا » ليست ركاما من مادية بحتة 
شاغلة للفراغ » بل مى بناء من حوادث أو منهج منتظم من الساوك . وهى بوصنها 
هذا أساسية بالنسبة لإزات الأولى . فالطبيعة بالنسبة للزات الإلمية كالصفة بالنسبة 
للنفس الإنسانية » وهى فى:التعبير ارا في الرائع « سنة الله ‏ 9 ع رلا 
نظر الإنسان تفسير تخلعه » فى موقفنا الحاضر » على القدرة الخلاقة لإزات الطلقة . 
وفى لمظة معينة من لمظات تقدمها إلى الأمام تكون متناهية » ولسكن لما كانت 
الذات الى هى جوهرنة بالنسبة لما » ذات خالقة » فإنها تكون قابلة للزيادة » 
واشْدًا لابيكوق: ذا نود سق أن أئ نخد الامقذ ادها ليبن خدا نباي ٠‏ إنبلنا غين 
محخدودة بالقوة » لا بالفعل . فالطبيمة إذن يحب أن تقهم على أنها مكب حى” 
دانم يوسم وتو اليب شو له :مدو انهالئية نا رماية الى السام الي بيد مل ك1ية: 
هو الذات الأزلية » التى تبعث المياة فى الوحدة. السكلية وتبقمها جية 5/4 يقول 
القرآن البكريم : « وأنّ إلى ربك النتعئ » ( النجم آئة : 4١‏ )20 وعلى هذا 
فإن الزأى الذى اصطنعناه .يضنى على العاوم الطبيعية معنى روجيا جديدا . فالملم 
بالطبيعة هو العلم بسنة الله . وحن فى ملاحظتنا للطبيعة إنما نسعى فى الحقيقة وراء 
نوع من الاتصال الوثيق_بالذات المطلقة » وما هذا إلا صورة أخرى من 
صور العبادة . 

إن المناقشة التى سلفت » تعتبر الزمان عنصرا ضروريا من عناصر اللقيقة 


].ع٠م[‎ 1١ الشورىكة‎ )١( 
يشير.الكاتب إلى قوله تعالى : :« سنة الله الى .قدا يخلت من قبل ''» .ولن انجدِ لسنة‎ )5( 

لله تحويلا » الفتح آبة ** ...1 مهدى علام ] 
(5)فى الأصل الإتجليزى خطأ مطيعى فى رقم الآنة إذ كتب 4 ١‏ [ مهدى علام ] 





كد جا كد 


القصوى . فعلينا بغد هذا أن ننظر فى ححّة المرحوم الدكتور ماكتاجارت 
"اعةووة7 غالز" الى تدكر حقيقسة الزمان ٠‏ إن الزغان فى نظر الدكتور 
ماكفاتدازت لامطقيقة-له.الأنتكل. عاوث- هق ماظن أوا عاطن أو فقيل 20, 
فوت الملسكة « آن» ”08م“ مثلاء ماض بالنسبة إلينا حاضتر بالنسبة لمعاصر عا » 
ومستقبل بالنسبة لوليم الثالث . وعلى هذا لحادث موت اللكة آن يجمع خصائص 
متنافرة بعضها مع بعض . وواضح أن هذه الححة تصدر غن افقراض أن طبيئغة 
التخدد فى الزمان متناهية . و إذا اعتبرنا الماضى والخاضر والمستقبل منوازم الزمان » 
فإنا الصوزرء لكيل مشتقير قطنا حزءا فته وتجاوزناه » و بق أمامنا غيرزاء منقطعه بعد . 
وهذا اعتبار للزمان ‏ لا بوصفه لحظة خخية خالقة ‏ و إنها باعتبناره أمسراً مطلقاً 
ساكناً يعمل على الحوادث السكونية المتعددة الكافلة التكو بن » المتكشفة فى 
تخاقب » مثلها بالنسبة لمن براها مرى خارج مثل الضور المتخركة التى يعرضها 
الشر نط السيهالى . 

وفى المق قد نستطيع أن نقول إن موت الملكة آن كان مستقبلا بالنسبة 
وليه الثالث ؛ إذا اعتبر هذا الحادث نام التشكل بالفغل » قاما فى المستقبل » ينتظر 
محققه فى الخارج . ولسكن الأسكا بينه « برود » ”وهه:8” حمق هو أن حاوثاً 
مستقبلا لا يمكن وصفه بأنه حادثة . لحادئة موت الملكة « ان » ل يكن طا ؤخود 
بالمرة قبل موثها؛ وى حياة الملتكة «.آن »6 ؤجد حادث وفاتئبا فقظ باعتباره 
إمكاناً فى طبيعة الحقيقة لم يتحقق بعد » ولم ثتضمنه تلك الطبيعة باعتباره حادثا 
إلا عديان بلغ نقظة التحقق بالفعل : والجوات عن ححة الدكتور ما كتاجارت 
هو أن المستقبل لابوجد إلا باعتبارة إمكاناً محتملا » وليس. «وصفه حقيقة واقعة ‏ 
ولا يمكن كذلك أن يقال إن حادثاً يجمع بين صفات متنافرة غندما بوصف بالماضئ 

)١(‏ يقؤل الاعإزا ىق خا القام : ف لايجوز أن يكون الزمان قار الذات وإلا لكان 
الحادث فى زمان الظوفان حادثا اليوم » . [ الراجم ] 


وي م 


1 
أ 
ا 
1 
' 


لميبيسييت 


بي ب م 





اوكا عب 


وللاضيرانيا . نادت .ميس عندما يقع » يصبح ذا علاقة لاتقبل التغير بمجميع 
الموادث التى وقعت قبله » وهذه العلاقة لاتتأئز مطلقاً بالعلاقات:التى بين الحادث 
« س » وغيره من الحوادث التى مخرج بعده إلى حيز الوجود با يلحق المقيقة من 
تحقق . وليس ثمة قضية صادتة أوكاذبة عن هذه.العلاقات يمكن أن تصبح كاذية 
أو صادقة . ومن ثم ليلل ميال صمزنبة :ميق فى اطبا وبماش وعاقليا 
معا .. عل أنه ينبغى الاعتراف بأن المسألة ليست خالية,من الصعوربة ,وأنها تتطلب 
الم يل من التفكير » فليس من السهل أن ندرك سر الزمان عبار أو عنيطين» 
"©دز؛ ناويا“ صادقة اليو مكا كانت صادقة يوم. نطق بها : «. إنى أعرفالزمان 
إذالم مأل عله لد وز أما إذا عرقت انط لايل فإ لوال .زرفل اميل 
تنهيا إن ضور لمان عنهيرا أساسيا فى المفيئة .“اليكل الزعان اقيق اليل 
الزمان المتحدد:الذى لابد فيه من المييز بين الماضى. والحاضر_وااستقبل . بل هؤ 
الدعومة الحضة . أى التغير من غير تعاقب » ذلك التغير الذى. لا,تماتله جيخة 
فاكتا جارت 1 

والزمان المتجداد دجومة بحتة فنتهبا وجزأها الفكرء هو وسيلة تعرض بها 
الحقيقة خلتها المستمر لاقياس السكى” . وهذا هو المعنى المراد بقول القرآن الكريم 
«وله اختلاف الليل والمّمَار م 

ولكنك قد تسألى.:.« أيككن أن يسند التغير إلى الذات الأولى.؟ » 

إننا بوصفنا من البشز :نتسب حك وخظائمنا. ]لم عد[ واي قئمة بذاتها» 


وأحوال معيشتنا خاريجية.عنا فى جملتها ء ونوع الحياة الوحيد الذى نعرفه مو 
الرغبة » أو الطلب ».أو الفشل ».أو النجاح » أى تغير مستمر من لوقمة .إل بريه 
فاطيام شر اوجهة تتلواتليست امير و بوالعنين لثحناء أببايلياً. الشمتاء نو إناكا نمق 


3 وهو الذى يحي وعيت ؛ وله اختلاف الليل والنهار » المؤمنون آنة‎ « )١( 
] هدي علام‎ [ 





عقي الت 


من أبتنا الشعواؤانة فى الوقت نفسه هى نقطة البدء الوحيذة لكل معرفة فإنا 
لا استطيع أن نتنب القصور فى تفسير الحقائق على ضوء مجربتنا الداخلية ذائها» .. 
وتضوّؤالذات الإطية متصفة ,بضفات البْش نَأ لا مقر.منه و بخاصة فى فهلم الحياة » “ 
لأن المياة لا يمكن فهمهنا إلا:.من داخل النفس » وقد مخيل الشباعر. ناضر على 
السرهندى الفطبع المعبود يقول لابرهى : « لقد صنعتنى على صورتك ومع هذا 
فأى شىء رأنته وراء ذاتنك ) . 

لقدكان التحر“ج من“تضوز حياة الله على مثال حياة البشر هز الذى خذا 
بان حَرْم العام الأندلشى الس »إل التردد فى تنبة الحياة إلى اللّه. فقال فى براعة ” 
لبقة : د .إن أت يتح أ( مخفو عبرا لأله؛ حى لام كاذ البجركاء» بل +لان 
القران وصفه بالحياة 1 

ولاكان ابن حرم وقد اقم :هه على ظاهن رتنا التعورئة »غافلا عن 
أغوازها العميقة » فلا يل أنه* اعتيز- الحياة تغيرا مقتأبنا' +“ وتعاقب لأطواز” ف 
ئئَة'منترقلة . 

ولاخفاء فى' أن التغير المتتابم علامة على النقض . و إذا اققصر نا على هذا 
الرأى فى التغيز أصبْح التوفيق بين اتكال الإلمى وبين حيناة الله معضلة مستعصية 
الخ . ولا بد أن يكون ابن حم قد أحس بأنه لا يمكن إثبات الكال للذاث 
الإلهية إلا بننى الحياة عنه : 


)١1(‏ « وكذلك ميأت تلن نالعالل حياة » ولا بأنه إنها سمى حيا عالمبا قادراً لنق 
أشداد هذه الصفات عته:, <للكن نا اجاء التو ينه تعالى اليتنقق_اللى بالعالم:القدير #ميناء 
بذلك ء ولولا النس ماجاز لأحد أن يسمى الله تعالى بشىء من ذلك لأنه كان يكون مشبها 
له يخلقه » .2 (الترجم) 


ابن .حزم :ست الفضل والتحلات به ».ض ١68‏ 
« لولا النش الوارد بتسميته تعالى بأنه حى وقدير وعليم ما سميناه بغىء من ذلك » نفس 
المصدر , < ” ص ١١8‏ . ( المترجم ) 





عل أن عناك ترجا من هذه المغضلة . فالذات المطلقة كا زأينا ه ىكل اللقيقة 
وهى ليست قائمة بحيث تترى التكون أجنبياً عنها كا يرى الناظر شيكلا منظورا : 
وعلل هذا فإن أحنوال وخودها تتتحدد جميماً من داخلها : فالتغير إذن عمنئ الانتقال 
من جالة نقض إلى حالة كال نسب » أو عكس :ذلك لا ينطبق بداهة على جياة 
الذات الإطية . وؤلكن التغير بهذا المعنى ليس هو الصورة الوحيدة الممكنة من 
صور المياة . فإنعام النظر فى لص حياتنا الشعور بة يظهر أن وز اء ظاهرةالدة المتحددة 
توجد دجمومة حقة . إوالذات الأولى وجد فى ديعومة | بحتة حتة ينقط فينها التغير عن | أن 
يكون تافز رلا حؤال تسجالفة ل وتتكشف الذات عن تيا ايقة انعد 


ع2 
مبلتثمراً الا كته فوت »7 يهراق :فز ريةة ولانوة»" . 


وإدراك الذات الإلطية بوصفها غير قابلة لاتغير هذا المعنى من معانى التخير 
تصور طاعلى أها جمود مطلق . وخيدة را كده مجردة من البواعث » وعدم مطلق . 
والتغير بالنسبة للذات الخالقة لا يمكن أن يكون معناه التقض . وكال الذذات اعلالقة 
ليس فى أنها ركود نتصوره تصوراً آليا » على النحو الذى قد يكون ابن حزم قد 
تأثر فيه بأرسطوء و إنما كال هذه الذات ف الأصول الشاملة لقوتها الخالقة و بصيرتها 
لمبدعة التى لا حد لمداها . ووجود الله هو نجل ذاته لا السعى وراء مثل أعلى براد 
الوصول إليه . « وما لم يقع بعد » بالنسبة للإنسان معناه السعى والطلب وقد يعنى 
الإخفاق » أما « مالم يقع بعد » بالنسبة لله فيعنى محققاً لا مخفق لإكا نيات وجوده » 
تلك الإمكانيات اللخالقة غير المتناهية التى تحتفظ بوحدتها التامة الكاملة خلال 
مخلية ق الونتقواد" . 

فى اللانهالن المسكرر نفسه 

. "8 إشارزة إلى قوله تعالى : « لا سنا فيها نصتٍ ولا عسنا فيها لغوب » فاطر آنة‎ )١( 


لوعضع عا 
)0( البقرة آي هه لع 





ينصب ما يعثله 
الإننسق الأقواش تتوامب. يتناذقل 
لتقم الميكل الأ كبر على دعامة مطمئنة 
تيارات من كل حدب وصوت عاشقة للحياة 
م الج الزالنى» إن لون الوضيه 
تزاح م وتتدافم 
اعنية لاني الأبدى ؤنسا:الأزلى فنا .. 
[ جيته ] 


وعلى هذا فإن النقد الفلسنى الشامل ليع حقائق التجرية سواء من ناخيثها 
المتعلقة بالعمل » أم من ناخيثها المتعلقة بالعلم ؛ ينتعى بنا إلى إى الحم بأن الحقيقة 
الأولى ه خياة مبلغه ةذات نظام معقول ا 0 ألحياة على ا ذات 3 
ريدي للذات الإطية على ضورة البشر ٠‏ بل هو ليس إلا تسلها بالواقم اليس 
للتجر بة الدالة غلى أن الوجوذ ليس سائلا عديم الشكل © ولسكنه أساس” وحدة 
مض » نشاط تركيى ير بط بين شتات طبائع الموكبات الحية و يركزها ». رغبة 
فى البناء . وعملية الفكر» الَتى فى أساسياً رمز نة فى طبيعتها » نسدل حجابا على 


الصفة الحقيقية للحياة ولا تستطيع كن تتصورها إلا كنوع من تيار عالى. يري 


لا حده يظل التشنيه أبداً يبعيد 
وبق .فى الأمان له ,اوم 


وقد :مضت فليس بها بعيد 


)١(‏ وين 
يصب به الوجود إلى وجود 
ترئ الأقواس 1 لافا تلاقت 


جدود 


العف هكد شيك )ذاه 
وفى حب الحياة ترى الثريا 
"كا الآن لفق :“ع الأرس ابد 
خلائق كلها تسم كفاعا 
وكل كفاحها. سيم وأمن 


وعز على الفناء فلا يبيد 
تضىء لى يكون لحا عريد 
نوىالحياة كلاهها وأى شديك 
وتنففل كك أنفئاء خا جولود 
ورضوان من الله أبيد 


[ نرجة مهدى علام ] 





فى جميع الأشياء . وعلى هذا فإن النظر العقلى فى الوجود يؤدى بالضرورة إلى الذعب 
القائل بأن الله هوالكل أو وحدة الونجو' ..ولكن.لدينا معرفة مباشرة منبعثة 
من داخلية النفس عن الناحية العالمة للحياة . فالبداهة تتكشف عن المياة توصفها 
ذاما 1 . وهذه المعرفة ‏ على ما فمها من نقصن باعتبازأنها تبى” لنا نقطة البدء 
لاغير ‏ هى كشف مباشر لماهية المقيقة : وعلى هذا فإن حقائق التجر بة تسوغ 
القول بأن ماهية القيتة ماهية روحية وأنه ينبنى أن نتصورها ذانا : ولسكن مطمح 
الدين يمو :فوق مطلب الفلشفة: أةالفليقة/تظر عق بن الأشياءاء. وهى +نوصفها 
هذا لا يبمها أن تذهب إلى أبعد من تصور يستطيع أن يرد كل ما لاجر بة من 
صور خصبة إلى نظام أو منبج فعىكأنما ترى ,الحقيقة عن بعد . 
أما الدبو تيدف إك اتصال بالمتيقة بأقري وأوتقء فالفلسقة نظر ارتو زأها 
الدين فتجربة حية » ومشاركة واتصال وثيق . وينينى على الفكر لكى بحقق هذا 
الاتصال أن يسمو فوق ذاته . وأن بيد كاله فى حال من_أحوال العقل يسميها 
دين الضلاة » والصلاة لفظ م نآخر ما انفررجت عنه شفتا نبى الإسلام عند وفانه7"©, 
لبك زد شيعم _مترطينا لقال بارال لسو شين لام ...حدثنا سلمة بن تييظ . 


ع 


اونا من تسووين أنى جند عن تسطين تشريط عن سالم بن عبيد . .وكانت له صحبة قال : 

ع سول اناسل انه عله وسل فى حي له لافقالا :خضرت القللقة ؟ افقاو 
نعم > فقال:: عروا:بلالا'فليؤذن . مروا أب بكر أن يصل للنامن أو قال ابالثاان ؟: وال ثم أغنى 
مر توك + و ل ا م ا 0 
فليصل بالناس 6فقالت عائفسة : إن ,أبى رجل أشيف. إذا قام“ذلك المقام بى فلا ليستطيع » 
فلو أعرت غيره : قال : ثم أغمى عليه فأفاق فقال :غروا بلالا فليؤذن ومروا أبا بكر فليصل 
جب الا بيه لجا رار جر سن 
بالناس . ثم إن رسول الله صلى الله عليه وسلم وجد خفة فقال انظروا إلى من أتكى” عليه ؛ 
جّاءت بريرة ورجل آخر قاتكا” عليهما » فاما رآه أبو بكن ذهب ليتكص قأوما إليه أن يثيت 
مكانه حتى قضى أبو بكر صلاته . ثم إن وسول الله صلى الله عليه وس قبض إل . 
انظر كتات القهائل للترمذى :س -خاشية الياجورى'صغ0» د .و عم 

( الترجم ) 





كت و لهم 
الالوضة ومعنى الصلاة 


لتككاين أن الحم القأأم عل" ليرب لذينية:'مطدان إليه انيسن النقلية 
كل الاطمئئان » وأن ميادنن التخر بة 'ذات الشأن الأ كبر حت إذا لصت بعين 
تنظ إن الأمؤر نظرة شاملة ت فإنها تتكشف عن إرادة مبدعة ذات نظام معقول 
فى الأسائن النبااى لكل نحرنة + وقد وجدنا ما يبرر تشمية هذه الإرادة 
ذانا (موة) . 
ولت إؤكد القران “وؤحذانية.الذات الأول فإ يطلق علتها اسم عل هو 
( الله » ثم ايعرفه فيقول : 
«قل هو اله أحذ » 
الث“ الصمل 6 
« ليله ول بولك » 
2 ول يكن هكفواً أحد » 
على أنه من. العسير أن نفهم على وجه الدقة معتى الفرد . فالفردية » على 
خد قول. رحسون فى كتابه « التطور البدع (تده ل أناام بط عاطاوء2©) » 
تنفاوت فى مراتها ء وهى لا تتحقق .حققا ناما حتى فى'حالة وحدة الإنسان التى 
تبدو,لنا منعزلة عن غيرها . 
يقول برجسون : « وعلى وجه خاص » يكن أن يقال ف الفردية إنه ينها جد 
اميل إلى تحقيق الفردية ماثلا فى كل: شىء فى الوجود. » ونجد اليل إلى التوالد 
يعارضها دائم:: فلس تسكون الفردية كاملة يحب ألا يمكن لأى جزء منفصل 
حدم يأك اوقد مفعرةااغنة ذر ولككن «هذ امل رالتؤاك'أش] .ميلح » 





ذأى معنى للتوالد سوى بناء جسم عضوى جديد بواسطة جزء اتفصل عن جسم 
عضوى قديم : 

فالفردية إذن حمل فى طياتها خصيمها نفسه . وعلى ضوء هذه العبارة يتضح 
أنالفرد الكامل المتّابزعما سواه بوصفه ذاتاً فر يدة ولا نظيرها لا يمكن أن نتصوكره 
متضمنا لعدوه » بىيحب أن نتصوتره بر يئا منالميل إلى التوالد المضاد له . وهذالخاصية 
من خصائص الذات السكاملة فى عنصر من أهم العناصر اللازمة فى مفهوم الذات 
الإلهية كا صوكرها القران » بوردها الكتاب الكريم مرة بسنا لدرى لج باقييف 
لمهاجمة الفسكرة المسيحية السائدة » بقدر ما يستهدف إبراز رأبه فى الفرد الكامل . 
على أنه يمكن أن يقال إن تاريخ انكر الدبى يكش ف عن مسالك مختلفة للتهزيت 
من فسكرة وجدانية المقيقة القصوى » التى تدرك كبدأ كلى غامض عظيم شامل 
كالنور مثلا . وهذا هو الرأى الذى ارتاه فارئل 1امد؟ عند ما نخدث عن صفات 
الله فى الحاضرات التى ألقاها لإحياء ذ كرى َتيُفورد و إنى أوافق على أن تاريخ 
ادبن يكشف عن أحول للفسكر انجهت نحو القول بوحدة الوجود » ولكنى أتمرأ 
على القول بأن فارنل جانبه الصواب فى حديئه. عن وصف القرآن للذات الإلهية 
بالنور . فالنص السكامل للاية السكريمة التى اقتضر إيراه شطر منها يقول : 
« ]اله نوو السبوات والأرض » مَثَلُّ نوره كيشكاة فبها مضباح » المصباحٌ فى 
زجاجةٌ » الؤجاجةكأنها اكوكب” درى” وقد من شاجرة مباركة ». زيتونق 


لاشرقية. ولاغربيق ‏ يَكادُ زتها يضىء ولول تَسْسَْهٌ ناز» نوث غلى نور ؛ ببدى 
اللَّهُ لنوره من يشاء » ويضرب اللّهُ الأمثال للناس ٠‏ والنّه بكل شىء علم » 
سورة النور :اب ع 

ؤلبسق من انك فى أن صدر الآية يوخ بالتتخلص من نصور ذات الله فى 
صورة الفرد » ولكنًا خين تعقبنا الامتتمال الجازئ للنور فى بقية الآية ؛ يقوم ف 
نفوشنا عكس الأثر الأول . فتظور هذا الجاز إما قضد به أن ين عن الذات الإلمية 





حت وات 
كونها عنصراًكونيا عديم الصّورة » وذلك بتركيز النور فى شعلة مصباح ثم ببزيادة 
إفراذ هذه الشعلة وضفها فى زجاجة شيهت بكوكب دد نحديدا دقيقاً . وإ ىأعتقد 


أن وْصف الله :بالنؤركا جاء على لنسان التهودية والمسيحية والإسلام يتبغى أن يفشر 


الآن على وخه آخر ٠‏ فتعالي الأبيسيات) الذيقةا تقزر أن يزافة اثنشان الطتوة 


لايككن أن يفوقها شىء وأنها واحدة بالفسبة لمي الذين يشاهدونها مهما اختلفت 
طريقة ح ركتهم . وعلى هذا فنى غالم التغيريكون الضوء أقرب الأشياء إىالطلق ؛ 
وإطلاق النور مجازاً على الذاث الإلمية يحب ست قياسا على العم اللداقف كلف أن 
يؤخذ على أنه إشارة إلى أن الذات الإلهية مطلقة » لاا على أن .نوحى بحاولها فى كل 
شىء » فإن هذا القول يؤدئ إلى تفسير يشو به القول «وحدة الوجود ٠‏ 

على أن هناك سؤالا قد.برد.ى.هذا القام » هو : أليست القردية تقتضى 
التناهن ؟ فإذا كان الله ذانا » وهو بوصفه هذا فرد » فكيف يمكن أن نتصواره 
غير تناه ؟ واللجواب عن هذا هو أن الذات الإهية لا يمكن تصورها متناهية بمعنى 
الثناهى الكانى ٠‏ ففيا يتعلق بتقدير القن ااروحيسة لا يقام 'وزن جرد 
الامتداد اللانهالى . 

ذلك إلى أنه »كا سبق أن تبيّن لنا. » أن اللانهائيات الزمانية والمسكانية 
ليست مطلقة .. والعم الحديث. لا عتبر الطبيعة شيا قارًا قانما فى فضاء غير متناه » 
بل يدها بناء “من حوادث: يقبط بعضها “ببعض :و يشا عن الغلاقات المتبادلة 
بينها معنى المسكان والزمان . وما هذا إلا تعبيوى صورة أخرئ عن أن المتكان 
وألزمان تأويلآن يضغهما: الفسكر:لقندرة الذات الأولى عل .الخلق ..: فالمتكان 
والزمان من إمكانيات الذات الأولى » وهما لا يتحققان فى شتكل مكاننا وزماتنا 
الرياضييق إلا تحققاً جدئيا ::. وليسن وراء ذات الله » وععزل عن.قدرته اخالقة'» 
زان أو مكان يحيظان بذانة ويحدّانه بالنسبة للذوات الأخرى- .. فالذات الأولى 
إذن »- ليست لانهائية معنى اللامبائية المتكانية , كك أنها ليست :متتاهية مدق 





التناهى المكانى للذات الإنسانية التى. يعزها البدن عن غيرها من الذوات . 
ولانهائية الذات الأولى تتألف مما فنها من إمكانيات غير متناهية فى القدرة على 
املق » واليكون تل الصوزة الى بتعرفها بست ليبن اإلا«تخبيراً بحرا عن :هذه 
القدرة . وجل القول هو أن لانهائية الذات الإلهية لانبائية فى الكيف لا فى 
الك » فى القوة لانى الامتداد :واه تتطلان سلا الة بخان متناهية وكا لباقت 
هذه السلسلة . 

والأركان الهامة الأخرى فى تصوير القرآن لإزات الإلمية من الوجهة العقلية 
اببحتة هى الخلق الل والقدرة والقدّم . وسأتناول اكلام عليها را ./ 

إن العقول المتناهية ‏ أى البشرية ب تعتبر الطبيعة « غيرا » مواجها لها 
له وجوّدافى'ذاته » يعرقها العقل ولكئه لا يصننها.. وعل هنذا فنحن غرضة أن 
نعتبر اخلق حادثا معنيناً ماضيا » والعالم يبدو فى نظرنا شيئاً مصنوعا ليست له علاقة 
( عضوية ) بوجود صانعه » وليس صانعه إلا مشاهد له لا غير . وجميم الخلافات 
الباينية العقيدة الى تشيخرة يسول يوم جلو اا بنش ترذن هناو النظارةالماخارة 
التى ينظر بها العقل المتناهى . 

وعلل هذا الاعتباز الذى قدمناه يكون العالم يرد حادثة مصادفة فى حياة الله » 
بال اياي نسكان الأشناق د والشوال االاعيايظ قرفا أن نهلك عالدنا سف 
هل العالم بواجه الذات الإلمية بوصفه « غيرا » لطهاء و يننهما فراغ. مكانى يتوسط 
بين الذات و بين هذا « الغير» ؟ والجواب عن هذا هو أنه بالنسبة لإزات الإلهية 
لا .:وجد خاق عغنى حادث معيّن له « قبل » وله ( بعد » . فالعالم لايمكن أن يعد 
حقيقة مستقلة الوتجود مقابلة لإزات الإلمية .ولو أننا' نظرنا إلى الأمس كذلك 
لأصبحت الذات الإلطهية والتكون ذاتين منفصلتين تقابل. إحداها الأخرى فى 
ظرف فارغ من حيّز غير متناه . وقد رأينا فيا سبق أن الكان وللجان.ؤالمافة 
تفسيرات يضعها الفكر لقدرة الذات الإلهية الخالقة الحرة ؛ وهئ ليست حقائق 





مستقلة لها وجود فى ذاتهاء وإنما هى أحوال للعقل والتضر وما جود اش 

وقد أثير مىة البحث فى موضوع الخلق يبن مويدى با لزيد البسطاى الصوق 
المشهور فأدلى أحدهم » فى صراحة » بالرأى الذ علدا الفلا ه*الباللئةه 

دكن الله ولا شئء ممه 6 

فأحات الول" رق قاطعاً 0 ا > لان 203 فعالم الملدة إذن 
ليس شيثًاً يشارك الله فى الأزل » ويحدث فيه الله ما يشاء وه وكأنه على مسافة منه » 
بل هوف طبيعته المقيقية فمل واحد متصل يحرّئه الفكر إلى كثرة مر أغنيْآء 
منفصل بعضها عن بعض ٠‏ ولقد ألق الأستاذ م إدحتون 6 ”ممعم 50101" 1 
جديداً على هذه النقطة الحامة » و إنى أبيح أنعسي أن أقتديو العبارة الانية من 
كتابه « المكان والزمان والجاذبية » (4155هااة,0 لسة ,عسذ؟ ععدمة) : 

« نحن فى عالم ذى جوادث لها علاقاتها الزمنية الأولية . ومن هذه العلاقات 
تنشا علاقات 1 وصفات غير محدودة العدد وبالغة التعقيد » يمكن ان تبنى بناء 
رياضياً يتضح منه وصف الخصائص الختافة خالة العالم . وهذه اللخصائص توجد 
ف الطفعق 1[ بوخد عم ا كشردين اذى إفى ار يا الخاادااء 
ولكن وجودها يظ ل كأنه مَضْمَر أو مستتر» مالم يمنحه أحد الناس أهمية بالمثى 
فيه . وبالمثل فى أن وجود أبة حالة من هذه الأحوال فى الدنياء يحتاج اذهن 
عيز أهميتها » ولا تظهر أهميتها على سائر الأحوال الأخرى إلا إذا أفردها عنها عقل 
لي بدركيا . لالمقل يصفى المادة من .لبط الضفات التى لأ ممى لحار كا يصقي 
لمنشور الضوثى ألوان قوس قح ان رف رار ل . 
والعقل يعلى من شأن الدائم و يتجاهل المؤقت» . 

)١(‏ ف الأصل الإنجليزى كلة (22002) ومعناها الأراضى السبخة فى المستنقعات » ومى 
أراض جرذاء فى المناطق الشمالية ,يضل فيها الإنسان عادة  ..‏ [ م مع ٠‏ ] 














لدذداه#/ سد 


ويظهر من راسة علاقات الحوادث بعضها ببعض دراسة رياضية أن السبيل 
الوحيد الذى يستطيع المقل أن يبلغ به غايته هو أن ينتتى صفة واحدة معينة 
بوصفها الجوهر الثابت لغالم الجس” » ثم يعيين للها وان" نكا" ,عكق أن يدركيسا 
الحس ولتكون ثابتة فمهما . والنتيجة المتمية لهذا الانتقاء الذى قال به هو بسون 
”تووم 10“ هى أن قوانين الذافنية واليكايكاوالندية يد أن تطاع . 
أفنكون مسرفين إذن إذا قلنا إن العقل فى سعيه وراء « الدوام » قد خلق عالم 
الطبيعيات ؟ 

ولا فقرة من هذه العبارة حَن ل الأفكار الى وردت فى كتاب الاستاد 
إديجتن ٠‏ وما زال على عالم الطبيمزات أن سكشخعي اللاائقة اناضة عن أن للوزط 
امتتحرك لعالم الطيعيات النف نيدو ناكا والنذى خلته العقل اف لستفبورا الدوك 
متأصل فى شىء أ كثردواماً لا ندركه إلا من حيث هو نفس ».وهى وحدها 
التى نجمع بين صفتى الثبوت والتغير امتضادين . وهكذا يمكن اعتبارها ثابتة 
ار ا 
3 على أن هناك سؤالا أن جيب عنه قبل أن نسير ق لبت أبلد من هذا 
وهذا السؤٌال هو : ما الطريقة التى تبدأ بها قوة الله الخالقة فى الخلق ؟ وأحاب 
أسلم مذهب فى عل الكلام قد السلمين:: وخى ١‏ كاز لهي تار اجن 
الآن » وأعنى بهم الأشاعرة » يذهبون إلى أن الله تعالى يبدأ مخلق الجوهر الفرد 
أو الجزء الذى لا يتجزأ . ويظهر أنهم أقاموا رأيهم هذا على الآبة الكريمة « وإن 
ل الات له بوت لط إلا در معلوم ف لوده ا 1 
ونشوء الكلام فى البزء الذى لا يتحر بين السلمين ونموه - وهو أول دليل على 
المرد العقلى على مذهب أرسطو القائل بعالم نابت » سجل فضلا من أهم الفصؤل 
فى نار يخ الفكر الإسلاتى . وأول. من صور مذهب أهل البصرة فى هذا الموضوع ‏ 


أنو هاشم المتوقى سنة 8# م . أما نذهب مدرنبة بغداد ققد رمم أبو بكر الباقلاق 





المتوى سنة 1١١5‏ م» وهو :“كاز عاناء الدئن دقة وأعظمهم رهم ثم يجد بعك 
ذلك فى أوائل'القرن .الثالث عش الميلادئ . بتغل للنؤضوع: منسقاً كل“ التنسيق 
فى كتاب «ادلالة الدائن بن 6 وه و كنات ألفه موسئ” بن متيمؤن ء تونهوا من عاماءً 
الدين عند اليهود » تلق العل فى الجامعات الإسلامية بالأندلس . ونقل منك 
ادن هذا 'السكتات: إلى اللغة الفرنسية شنة 15+ ثم نش حداثاً. الأستاذ 
ماكاكاد ونا الأضريكى 40210 812) و لضم ان اتعكيائل قمعا 
« إزيسن» (151)» وأعاد الدكتور زويمر نش هذا البحث فىياة العالم الإسلانى 
(0جه/1ا تمذاوساة عط2) > عدد ينابر سنة 1554 : على أن الأسستاذ مااكدؤنلة 
م يبذل أئ جهد للوقوف على العوامل السيكولوجية التى كيفت نوعلم «السكلام» 
فى الجدء الذى لا يتخأ عند المسامين . وهو 5 نأو“ الفلضعة التونانية لتك هلها 
ماكقية رأى السامين ى الجوهر الفرد ولكنه كدأنه فى إنكاز أصالة التفكير 
عن لكيق: الإسلام ااؤلانه وحد شنها ظاهر يا بين النظر بة الإإسلامية و بين 

آراء إحدى الفرق البوذية أ سارع إلى القول أ نظر نة الجودر الفرد تأثروط 
فى نشأتها بالمؤثرات"البوذية. التى: أثزت فى التفكير الإسلااى : وليس من المإسور 
-السوء المظ سب أن نناقشن فى هذه الحاضرة مصادر هذه النظز بة العقلية االخالضة 


مناقشة مستفيضة 4 وهذا: سنقصر الكلام على بعض جوانهها البارزة لا غير » 


وزقلينا ف“ الرقتعة شفه«و انا ول الطراقة :الى “,نيك أن تتبع لتكييف هذه النظربة 


من حذيد على ضوء الطبيعيات الحديثة أ: 


مك الأشاعرة ة إن العالم يد يفال نت أثياء اصطلحوا على تمتها باكرا 


وى أجزاء متناهية ف الصغر ل ءا تقبل التحزو قور 0 0 ٠‏ خلق 
الله ار 3 غير منقطم ؛ فإن عدد الحو اهر لا يمكن أن ن أن يكون. مف 
فى كل لحظة خلق ف الوجود ا حدكدة 20 بصي الال فَْ عو 0 


اسم ال 





سس ساي سه 


جاء فى اليكتاب السكريم ف يزيد فى اماق ما يشاء »ا 

وواعية المزى قري جرد لأمعق عنانآن انهو رضن يلحجقه الها لوعو 
وقبل أن يلجقه الوجود , .يظل كا لوكا نكامناً فى قدرة ينه عالق بابو لبس سد 
وعخرده أ اكز يمن تلن اجرج الإلخيية غبار 
وعلى هذا فالجوهر ليس فى طبيعته جرام وَإِنما له وضع لا يشغل مكانا . 
وباجتماع الجواهر بعضها إلى بعض تصبح ممتدة وتحدث مكانا , وابن حزم ؛ ناقد 
مذهب الجموهر الفرد ؛ يلاحظ فى.دقة أن نص القرآن ل يفرح بين الخلق والشىء 
الخلوق فيا نبميها.ه شيا 4 هوبإؤن؟ فى طبيعته. اللازمة له.. 


فل أنه مرن_المدير علينا أن : رسم صورة عقلية لفكرة .« التجوهر » . 
والطنيئيات) للوية, أليضا صو الأدرة إلقى اك طن لين عل انها عملية| . 
ولبكن كا بين الأستاذ ادنجتن ب ل يتيسير حتي الآن تسكييف نظر بة الي 


الطاق تسكييقاً دقيقاً و إ نكان هناك رأى غايض يقول إن ذر بة الظاقة هي القانون 
العام » و إن ظلهور الالسكترونات يتوقف عليبا رجه ما . 

ولقد رأينا كذلت. أن الموهر الفرد له وضع لا بشغل_مكانا . و إذا كان 
الأ سكذللك » فا طبيعة المركة التى لا نسقطيع أن نتصور إلا أنها ا تقال الجوهر 
فى الميكان ؟ وبا أن الأشاعرة قد ذهبوا إلى أن :اليكان يحدث عن انتظام 
الجواهر » فإنهم مجزوا عن تفسير المركة بوصفها انتقال الجسم فى جميع نقبط الفراغ 
المتوسطة بين نقطة البدء ونقطة الاننهاء . ومثل هذا التفسير يؤدي بالضرورة إلى 
إثبات وجود حقيقية الخلاء وجود استقلال ولك مخرجوا من مأزق القول باغخلاء » 
لجأ النظّام إلى القول بالطفرة أو الوب » فتخيل الجسم المتحرك لا على أنه يمر جمع 
التقط المنقصلة فى الفراغ » بل على أنه ين من موضم إلى_آخر . وهو يرى بناء 
عل ذلك أن السرعة فى المركة السر بعة لا تختلف عنهافى الحركة البطيئة » ولكن 


)١(‏ فاطر الأية ١‏ [امم ماتيا 








دس جد 


اليلإكنااكا أو أ طلاااار قوف ف لللوكة البكراكو يكلا نأ كثي ةنبا إلى الطراكةالشريئة 
وإفن أعترف بأنى لا أفهم تماما حل هذه المعضلة بالقول بالطفرةا.. ولكى أذكر 
أن ندر اشتبالئوة رق الكلتالبيات المذررئة منادفت رفضات يابة يذه يون /الفرض 
الذى قيل للها كان شبيها بقول النظام بالطفرة . و إذا أخذنا بالتجارب القائمة 
على نظر بة بلانك (ءمدام) الخاصة بمقدار الطاقة امشحونة فى الذرة فإنا نستطيع 
تصور كه الذرة متصلة فى الها : ويقول الأسعاذ هو ينهد (0تعطع اط )١0/‏ 
(لاعه/لا مععله1ة عطا سه ععمئز501) فى كتانه : 2 العم والعلم الحديث » 
«بإن أقوى التفسيرات أملا:ق خل الإشكال هو القول: بأن الالسكتزون لا بزل 
حركة متصلة فى اله . والفرض الآخر الممكن فى وصف هيئة وجود الالكترون 
هو أنه يظهر فى سلسلة من أوضاع تمع الاش هلها وتررانت امن الزمان متنعاقبة !.فلكا ءا 
هوفى ذلك سيارة تتحرك فى طريق. بسرعة ثلاثين ميلا فى الساعة » ولسكنها 
لا تقطع الطريق قَطماً متصلا » بل تظهر من آن لآخر عند مالم المسافة المتعاقبة » 
وتلبث :دقيقزين بعنه كل مثلم م 

ومن فروع نظرابة الحاق هذة 6( القول بالعرض الذى يتوقف على خلقه 
الشكثر' بقاء اعذوهتالفرد فى الوجؤق ” ولوق الله شاءت' قذرثه أن يكت ع لق 
الأعزاضن لأنعدست الجؤاعر' ٠‏ والكوهر التردلة امن صفاتة السلب“والوجُوب 
ما لا نحصى عذدده 6 وفى توحد ف أزواج متقابلة كاحياة والوتث 4 ركه 
والشكون" "ولا نكاد بكون نذا مدة زمانية؟. 


وهذ القول تلشأ'عنه تتيحتآن :ا 


اس نو لد طريية القبات : 


> الثانية : إن هناك نوعا واحداً من الجواهر » بممنى أن ما نسميه الروح أما أن 
بكرن حرو 6 8 وأا أن تكية عرض لااغير » 





وإ أميل إلى القول بأن الفرض الأول فيه جانب من الحقيقة .بالنظر إلى 
فكر املق المتصل.التى حاؤل الأشاغرة إثباتها . 

وقد فلك سأي كنز الولى عندى ه و أن روح القرآن في جملتها تعارض 
الفلسقة القديعة » وإ لأغد نظرية الأشاعرة فى هذا الموضوع مجهوداً صادقا لإقامة 
نظردية اعداذ قعل 0 إوادة مبانية 7 قدرة مهانية 4 وهذه النظر ب ست - على ما فمها 
2 ن قصور س أقرب إلى روح القران من : نظر ية أرسطو التى تقول بعالم يتاه 

ولقد أصبح واحبا على عاماء الإسلام فها يقبل دن الأيام أن يعيدوا بناء هذه 
النظرية العقلية البحتة أُوأ الستكور | الصلات بينها و بين العم الجدينك الذئ يغلدرا 
لنا أنه متحه ى الانحاه نفسه . 


أما ثالى الفرضين فيبدو شيمها بالمادية البحتة . والزأى عندى أنْ قول الأشاعرة 
بان النشس عرض 4 يتعارض هم الاحخاه الصحيح لنظر يتهم نفسمها الى جعل يقاء 


الجوهر الفرة فى الوجود :متوقماً على خاق الأعراض اللاحقة به خلقاً متصلا ‏ 
وواضح أننا لا نستطيع إدراك المركة إلا إذا اقترنت بالرّمان ‏ ولما كان الزمان 
يصدر عن المياة النفسية فإن النفس تسكون أعظم أصلا من المركة » فإذا 
انعدمت الحياة النفسية انعدم الزمان » و إذا انعدم الزفان نندت المركة ,مكنا 
فإن ما بسميه الأشاعرة بالعرض هو الءلة الحقيقية لبقاء الجوهر من حيث هو جوغر 
فالموهر_يصبح متحيراً » أو دك ى يبدو متحيزاً عندما تلحق به صفة الوجود . 
وإذا نظرنا إليه باعتباره نظيراً من مظاعر ارد لامر انإو بيعي 1011 
فالنفس هى العملية البحتة والبدن_ليسى_ إلا هذه_العملية_وقد_داتت مرئية » 
ومن ثم أصبح قابلا للقياس والتقدير . 

وى المق إن الأشاعيرة قد سبقوا الحدثي ٠‏ فىثئء من الغموض » إلى 
القول بالاحظة السكانية أو الحادثة السكانية » على أنهم مهزوا عن فهم حقيقة 
العلاتة المتبادلة بين المكان والحادثة فهمًا صحيحا . فالحادثة هى الأم فى الاثنتين » 





لل هار د 
لححق الميكان لا.ينفصل ع3 الحادثة إذ لايد منه لظهورها 1 وليس الشكلاق 
شيا بل هو نوع من النظر إلى الحادثة. . 
ولقدكان روى اكوريا راوح الإسلام من الغزالى عند يا قال : 


أفاد جسمى وجوده من الروح » ولم تفد الروح وجودها من البدن . 

لقد سكرت السكاس من الروح » ول تسكر الروح من الا قله 
و ف جره هوكم الروح طا بالطبع درجات . وفيكرة درحات القيقة 
تبسدو فى تاريخ الفنكر الإسلاى فيا كتبه شهاب الدين سهروردى مقتول 
ونجدها فى العصر الحديث على مدى أوسع عند هيجل »11 » ومن بعده فى 
كناب 8 خ النسبية »6 بانس نداء© :ه مونعج الذى نشره لورد هالدين 


عمد 1ح » قبيل وفانه . لقد تصورت الحقيقة القصوى عزن اننا ذات واه 
أزيد على هذا أن الذات الأولى لا يصدر عنها إلا ذوات وأن نشاطها الخالق 
وفيه العلم هو عين العمل - يفعل كوحدات ذوات . فالعالح بكافة جر يناه » 
من الخر ركة الإلمية فيا نميه ذرة من المادة إلى حركة الفكر الإنساني الطليق 
كل قد ء كل اواك ماهو إل" 06 « الإنية » النعلى أو التلل الأعلى . وكل 
ذرة من ذرات القوة الإلهية » فى روح أو ذات مهما ضؤلت فى ميزآن الوجود » 
على أن هناك درجات فى نحلى الروحية أو الذاتية وتجلى هذه الروحية يرتتقى فى س 
الوجود درجة درجة إلى أن يبلغ كاله فى الإنسان » وهذا السرفى تصريح القران 
أن الله أو الذات النصوى أفرب إلى الإنسان من جبل الور بد | -.. وبحن الولو 
نميا وتتحرك وتكنسب الوجود في فيض الوجود الإلمى الدالم . 

وهكذا فإن تمحيصا يستلهم من خير آثار الفسكر الإسلاى يتجه إلى وير 


...13 الإشارة إلى قوله تعالى « ونحن أقرب إليه من حبل الوريد » . ق آية‎ )١( 


زممع: ]ا 





نظر بة الأشاعرة فى الجوهر الفرد إلى تكثر روحى » تنتظر دراسته التفصيلية رجالا 
من السامين فيا يقبل من الأيام م ولعل سائلا يسائلنا عما إذا كانت الذرية لحا 
محل حقيق فى قدرة الله الخالقة ؟. أم أنها لاتمثئل لنا كذلك إلا لأن قدرتنا على 
الإدراك متناهية ؟ وليس فى مقدورى من وجهة النظر العامية الحضة أن أقول كيف 
تكو السناط التاطية عن هذا البيئ ال - أما من الزاعية السيك رية فإن أمرا 
واحداً يبدو لى مو كذأ”: ذلك أن ما هو حَفيق على وحة الدقة إنا هو الذي يشعر 
حقيقة نفسه شعوراً مبائيراً . ودرحة الحقيقة تتفاوت يتفاوت الشمور بالثانية . 
رطا الذاك متعيف نا على الرغم من قدرتها على الاسستجابة إلى الذوات 
ا تاباستركة حول شنيات ولا وال ين الل ا لك 
قا اها .0 ال رات الاشرى < وهذا وحده هو الى دز لفك ستيقت) (رعككا 
ذائاً . وعلى هذا فإن الإنسان » وقد بلغت ذاتيته كاها النسبى له مكان حقيق 
ع بم القدرة الإلمية الحالقة 0 0 ا حقيقته أعل بكثير من حقيقة 
0 له من الأشياء » وهو وحده » دون سائر مخحاوقات لله 0 عل 0 ل 
بنصيبه الذى يتحلى فى وحود سرع الاق رذ فل و0 إل القدرة على 0 
عام أفضل عل حريل .ما حوكان إل ما بنش أن وكون "فخ لفوت الى 
ينطوى علمها - 0 يق فرديتها التى ما تبرح ” تزداد وحدة وشثمولا - لستخدم 
جميع البيثات الختلفة التى قد تدعوه الحاجة إلى العيش فيها خلال تاريخ 
لانباءة له . 
وإفى أرجو أن تتنظروا حث هذا الموضوع محا أوفى فى الحاضرة التى سألقيها 
: نال الف ولام :أولكق أود:الآن أن أَنَمَل القول فى ألذهب القاثل 
بدرية , »مان وهوعل ما أعتقد أضعت ما فى نظرية الأشاعرة عن ا : 
ولا بد امن أن اتعرمن لتنا البيحتك عل إلى رأى سلب فى قدم الذات الإ 1 


(90)- أعيراً» حالف امن نات قي مشي إلى اأجرااء 





إن موضوع الإمان كان دما يسترعن يعاوالتكرتن والتطتوقة كن امنفلمين:. 
ويظهر أن بعض هذا راجع إلى أن القرآن يضريم بأن اخفلاف اليل والتهار من 
آيات الله 0ك إلى أن الرسول ( صن ) قال فى حديث له مشهور 
أشرنا إليه من قبل - أن الدهر أى الزمن هو الله : 

ون اطلق” أن“ بغطن اكبار:الضؤفيةة من المشلتين اعتقة' فيا لإذعومز وا 
صوفية 6 فختى الدين بن العربى يذهب إن أن الذغر اسم توأ شيا أن أطلية 


وَينبئُنا الرازئ فى تفسيره للقرآن أن بعش الاين لقنه أن قفر وديهوز ؤديهاز 
"أنه الله وأ وذ كاه 

حولدل نظرنة' الأشاغرة فى الزمان هى أوؤل محاولة فى ثار يخ القكر الاسلاتى 
لفهم ازمانفهما فلسفيا ييا نيا الأشاغرة لقتنن آنات فردة : ؤؤاضخ 
ا هذا الزأى ى.نؤذى إلى القول بأن بيخ كل نين ' أو لخظنين” مخ" الزمان الوخد 
لحظة خالية من الزمان أكى أنة بوجد فى الزمان خلاء وفساد هذه النتيخة برجم إلى 
أنهم نظروا إن"نظة البخث 'من اخية موضوغينة يختة 2 ولا يعدبزوا بما حدث ف 
تاريخ الفكر اليونانى فقد اصطنع اليونان الرأى تقنتنه دون أن يضلوا إلى تنيحة ما: 
وى عصرنا هذا وصف نيوت الزمان بأنه 8 شىء » فى نفسه ومح ظبيعتة'الذانية ) 
يتدفق بالتساوى 6 والجاز القائم على فكرة البدول المالى مك بتضنئه هذا الوصف 
اوجن باغتراض جدى على زأنهى” الزمان . فلنين فى مقدوزنا أن نفهم كيف يتأئر 
شئء عند انغاسة فى هذا الجدؤل الى ١‏ وأكييق: يختلف:هذا الشىء غن غيره من 
الأشياء التى لاتشاركه فى تدفقه كا أثنا لا نستطيع أن كوا 000 
الزمان ومنتهاه وحدوده إذا خاولنا أن نفهمه غلى أساس التشبيه بالجدؤل الملئ”. 
هذا إلى أنه .لوكانت ألفاظ الفدفق » أو الحركة. أو المرور عى أفضل ما بيقال ف 
طبيعة الزمان »فإنه ينبن أن يكون هناك زهان آخر..نقيس: به حركة الزمان 
الأول 3 زمان. غيره نقيس إله.يحوكة االزءنان الثاني وهكذا لمالا نهاية,ء 





سب يلزي/ سس 


1ك هذا فإن فكرة لزان من حيث هو شثىء موضوعى تماماً فكرة نحن 
بها الصاعب . .على أنه ينيفى أن نقرر أن العقل العرلى العملى لم يستطع اعتبار 
الزمان شيا متوها كا فعل اليونان .كا أنه لا يكن أن ينكر أنه حتى مع أله 
ليس لدينا حاسة ندرك بها المان ب فإن الزمان وع من التدفق وله بوصفه هذا 
وجود خارجى حقيق أى أنه ينقس, فى الظاهر إلى أحاء متناهية . والواقم قع هو أن 
2 الم المديث فى هذا الصدد هو عين حك الأشاعيةء لان الكثوذ 0 المديثة 

فى الطبيعيات فما فما يتعلق بطبيعة الزمان تتصور المادة غير متصلة . والعبارة التالية 


من 0000 « الفلسفة والطبيعيات »© للاستاذ « لوحن ) ””ععاومهط“ 
(وعنوبرطط همه برطمهوواتطم) جديرة بالذكر فىهذا المقام : «على العكس مما قاله 
المتقدمون من أن الطبيعة لإنطفرء أصبح من الواضح اللجل أن العام يتخير فى طفراتِ 

مفاجئة » وليس تغيره على درجات غير محسوسة . وكل نظام طبيعى ليس ميسراً 


إلا لقبول عدد متناه من حالات متابزة » ولما كان العالم بين كل حالتين متغايرتين 
متتاليتين مباشرة يكون عدي المركة فإن الزمان يكون عند ذاك معلقا أو موقوفا » 
وبهذا يكون الزمان نفسه غير متصل » ومعنى هذا أن الزمان. مكب من ذرات 
[ أى نات متناهية ] 

س على أن بيت القصيد هو أن جهود الأشاعرة فى بناء النظربة » شأنه شأن 
خاد شين كان الم ]رتك الصو مرق عة (افجليل السيكولوج » فعجزوا 
محرا تاماً عن إدراك الناجية الذاتية للزمان » وكان هذا الإخفاق من ناحيتهم سببا 
فى أن نظريتهم فى الزمان جعلت تمط الذرات المادية وغط الذرات الزمانية منفصلين 

كلا منها عن الآخر دون أن تر بط يينهما علاقة عضوية . 7 

ومن الواضح أن )كثيراً امن المشكلات: الو بة: تعترطن ار يقنا::إذا اعتيرنا 
الزمان من .ناحيته الموضوعية البحتة » ذلك أننا لانستطيع أواقطلق انان 
0 00 ال ركيامن |[ لالجسية! 





سس قر سس 


الذرىّ على الذات الإهية » بحيث نتصور الله حياة أو وجوداً فى سبيله إلى أن 
يخلق [ أى أنه موجود بالقوة لا بالفعل » وأنه فى سبيل الخروج إلى القوة ] . 
كا ذهب الأستاذ ألسكزاندر ”عل مهموق" » على ما يبدو » فى محاضراته عن 
الزمان والمكان والألوهية . ولقد أدرك عاءماء الدين من المسامين: فى. العصور 
الأخيرة هذه الشكلات تمام الإدراك .. فننجد مُلاً جلال الدين ذوائى يذكر فى 
رمن كتابه « زورا د«ناه 6“ رأيا'فى|الزمان بذ كر العلل العمبرى ,بأ 
الأستاذ رويس 6عنره8 فى الزمان » إذ يقول تلك الفقرة : لو اعتبرنا الرزمان نوعا 
من الامتداد يجعل ظهور الحوادث تمكناً بوصفها ركبا يسير و يتحرك ثم تصورنا هذا 
الامتداد وحدة » فلسنا لستطيع إلا اذ تتفم أنه اله أصداة من وال القدرة 
الإلهية حيط بجميع أحوالها المتعاقبة . ولتكن « الملا » يحرص على أن يزيد على 
ذلك قوله « أن التعمق فى درس طبيعة التعاقب يكشف عما فيه من نسبية حتى 
أنها تتلاشى فما يتعلق بالله الذى بحيط عامه فى لمظة عل واحدة بجميع الحوادث . 

و « العراق » الشاعر الصوفى ينظر إلى الموضوع نظرة شبيهة بهذه » فهو 
يتصوتر صنوفا غير متناهية من الزمان بالنسبة إلى مختلف صاتب الوجود المتوسطة 
بين المادية والروحية البحتة » فزمان الأجسام المتحمّزة الذى ينشأ عن حركة الأفلاك 
ينقسم إلى ماض وحاضر ومستقبل . وطبيعته مجهولة » بحيث أنه مادام ثمة بوم من 
الأيام لم ينتقض فإناليوم التالى لا يجىء . 

رما المفارقات7©. طبيعيه العاقن' كذلك” “ولكن بوره يكون تحيرف 
أن عاماً كاملا من زمان الأجسام المتحيّزة لا يزيد على بوم واحسد من أيام 
للذار قات" ا إذا'ارتقينا سارلحة '#لتزلحة.ق سِ اللفارقات فإنا نبلغ الزمان الإلحئي ‏ 


وهو زمان عرد بحردا ناما من صفة المرور والانصرام » ومن ثم فهو لا يقبل التحزؤ 


() المفارقات هى الجواهر الجردة عن المادة القائمة بأنقسها . . .انظن تعريفات السيد 
المرجانى » حرف المم ٠‏ 2 [ دى علام ]| 





اللذءب8 سدم 


والتوالى والتغيّر . وهو فوق القدم ؛ لا أول له ولا تبر له ٠‏ فعين الله ترى جميع 
المرئيات » وأذنه تسمع جميع المسموعات بقعل واحد من أفعال الإدراك غير منقسم 
قبلية الذات الإلمية لا نستند إلى قبلية الزمان بل إِنْ الأس بالعكس"» إذ أن قبلية 
الزمان هى الت تستند إلى قبلية الذات الإلمية ٠.‏ وهكذا فالزمان الإلهى هو الذى 
يضفه القرآن بأنه « أم السكتاب 6”© الذى جمع فيه فى أنمقرد فوق الْأرل تاريخ 
الكو ن كله محررا من شباك العلة والمعاول . 

وخر الدين الرازى هؤ الوحيد بين غاماء الإسلام الذى بظهر أنه اختص معضلة 
لمان بغنايتة الفائقة ققد تناول بالدرئن المحص » فى كتابه المباحث الشرقية جميع 
الآزاء المعرؤفة فى 'عصره وهو على الجلة'ينهيج فى بحثه منهجاً موضوعيا » و ينتعى 
بعتجزه عن الوصول إلى نتأتم حاسمة فى الموضوع . 


يقول الرازق : ( واعر نك ززع «الار»ن وطلت إل قاين لطر قدا رشان 
فلييكن طمعك من هت اذا الكتاب النتقضاء القول فها ممكن أن يقال من كل 


خَانبٍ » وأما تتكلف الأجو بة"الضعيقة تعصباً لوم دون قوم ولذهب دون ذهب 
هدك نما لا أفغله فى كثير من المواضم ا 0 

إن المناقشة التى سلفت تبين فى جَلاء نام أن النظر الموضوعى البحت لا يعيننا 
إلا بعض الشيء على فهم طبيعة الزمان . ولكن السبيل الضحيح لقهمها إتما يكو 3 


بتكليل عر بتنا الشعور'نة تحليلا سيكؤاو جياءة فيا "+ إد أناعل الخ الة يدها 


هى التى تظهر حقيقة الزمان: . واعلكم تذ كرون التفرقة التى أقتها بين ناحيتين 
من نواخئ التّفل هى الناحيّة العالمة والناحية العاملة : 


مه ---200 


)١(‏ يشير إلى قوله تعالى « بمحو الله ما يشاء ويئيت » وعنده أم الكتاب » . الرعد 
آيّة 5" ولكن المؤّاف سها فى ترجته فذكر ضيغة الجم « أم الكتب » 
[ ممدى علام ] 
(؟) المباحث المصرقية فى عل الإلحيات والطبيعيات لفخر الدين الرازى ؟ الطبعة الأولى 
< ا ص 0549 








لازو سح 


والنفس العالمة حيا فى مدة بحتة أى فى صيرورة من غير تعاقب ٠‏ 

وحياة اانفس تتألت من حركتها من الع إلى العمل » وانتقالها من البداهة 
إلى التعقل » ومن-هذه المركة ينشأ الزمان الذرّق . وهكذا فإن طبيعة حر بتنا 
الشعورية ء وهى نقطة البدء لكل معرفة تهدينا إلى القصور الذى يوقق بين تقابل 
دوام. الزمانأ لو اعتبرناه_كلا متكاملا أ سرمدا »و بين تغيّر الزمان لو اعتبرناه 
خل كان أعرادتتناهية ؟ “فإذة الاتضيذا خدى حر نذا العطووة اونظ و ونا 'حَياة 
الذات الحيطة بكل شىء على مثال الذات المتناهية » فإن زمان الذات الإهية يبدو 
صيرورة من غير تعاقب » أ كلا متكاملا يظهر لنافى صورة من التجزؤٌ والانقسام 
سبج الحركة الخلق؛الصادرة: عن الذاتة؛ 

وهذا هو الذى يقصده مير داماد وملا باقر عندما قالا : إن الزمان نولد مع كلق 
الذى محقق نه الات“ الأؤلى وتقيسن مافبهامن خصبٌ لا يتناهن فى إمكان اماق 
لوبحا اسم ا لهذا التعبيوةالذالق'توجدمن ناحية'ف:الأزلل وأغفن الأزل الطبيزوزة 
رخ اغير تعاقرك' »وتوايد من ناخية ألخرى فى .الزّمان التحدة الذاى*اتصوزه منشولاً 


51 . يو ٠.‏ اجا ٠.‏ - 4 . - 82 
إلى الازل اسيه عصو به وصفه مقياسأ للتغير من عير تعاقب 5 ونهدا المعنى وحذه 


يمكن فهم الآية القرآئية : ( وله اختلاففُ الايل و التهار»” )او قنافل ثرو خَاضْرَق 


السابقة أماافيه الكقانة عن”عَذا الجانب الصعب م هلدا لمئأ0ةا“وفد ]الوا 
للانتقال إلى البحث فى صفتى الع والقدرة من صفات الله . 

إن صفة العم عندما تسند إلى الذات المتناشية تعنئ دائمنا العلل الاستطرادى » 

ا 

وهو فعل حادث يدور حول 2 غير » متميز عن الذات مفترتض وحوده فى حد 
ذاته مواجه للذات التى تعامه . والعم بهذا المعنى » حتى إن نحن جعلناه يمند إلى 
للد أن الكو تدلو يسا ببكل هون »ذلا بها أن ريظن واما سيا ابا اللخ 
الغير » المواجه للذات العامة . و إذن فلا يمكن أن يسند هذا العم إلى الذات 


0 م٠ المؤمنون » آية‎ )١( 





حو ريفكت 


ل لأنها إذ كانت مجحيظة, بكل . قىء الا رمكق أن: تتصنوز /فيلها عمائلة لذات 
لمتناهية . والعالم كا رأينا فيا لني اليس 12039 » مو وذا: فى عد خلته يمقابلا 
للذات الإطية . ولا .يبدو لنا العالم بوصفه « غيرا » قائماً بنفسه إلا إذا نظرنا إلى 
اندلق باعتساززم حاو معيتا رقن وود الله تقالئرات (الخبطة ريك زشى ء لا وخد بالنشية 
إلمها م غير » . فل الله وعات أ صفة العم وصفة الخاق أس.واحد | ولقد 
يُكترض ,أن النزات » متناهية كانت أو غير متناهية » لاعمكن تصورها دون غير 
ذات » مقابل لها . فإذا كان لابوجد شىء خارج الذات الأولى فلا يمكن تصورها 
ذانان موا لواب عل رهذا هو إرل صنات بيلك لانت لشي فى تترير امن تيرك 
ينبثى أن يقوم على طبيعة الحقيقة كا تتكشف فى التحر بة.. وخْصّنا عن التجرربة 
يقالن ابلقيقة الأأولى : ختئلة ‏ يحدبوها بالمقك دوين بالنظر إلى دخ يتنا الشتعور بة 
لا نستطيع أن نتصورها إلا وحدة عضوية. إلا شيئاً حبوك الأطراف وله نقطة 
سكزية يرجم إليهاء وإذكانت هذه هى طبيعة الوجود ؛ فإن الوجود الأول 
لا يمكن تصوره إلا ذاتا . فالعل بمعنى العلم الاستطرادى. مهما: بلغ فى عدم تناهيه 
لا مكن أن يسند إلى ذات تع وهى فى الوقت نفسه تؤلف موضوع الشىء المعلوم . 
ومن سوء المظ أن اللغة لا تسعدنا فىهذا القام » فليس لدينا كلة تعبر عن نوع العم 
الذى يخلق موضوعه أيضاً . 

؟ والتصور الآخر الممكن لاعل الإلمى هو الع الطلق بمتى أنه فعل من أفعال 
الإدراك مفرد غير قابل للتجزئة » فيه حيط عل ايم مباشزة فيان كد ناءنات]الأزل 
عجرى التار ريخ كله على اعتباره نظاماً لحوادث معينة . وهذه هى الصورة التى تصور 
فبها عل اللّمكل من جلال الدين داوانى » وعراق » والأستاذ رويس (عز:©) فى 
عون الحاضر . وهناك شىء من الصدق فىهذا التصور » ولسكنهبوحى بأنالعالم عالم 
مغلق » بأنة مستقب مقرر. م وتقدائن ساق غير قا بل اللتقيير طمن اللوادث المثينة 
وهى تشنبه قضاء وقدراً أغل عي انجاهاث قوة اله الخالقة تصينا لا رجعة فية": 





4 ع اعرف ع 
والواقع هو أن اعتبار العم الإلمى نوعا من عل مطلق سلبى ليس شيئاً أ كثر من 
الفراغ الجامد الذدى انسمت به الطبيعيات قبل أينشتاين » والذئ يض غلى الأشياء 
شه وأنهذها زاقللذا كيا“هما كناو" أشبه +ز1ه صاش ة لكر لبا حائيانت اك 
يتألف من أشياء ‏ تامة الصنع بالفعل » ممالا ينعكس فى الشعور المتناهى إلا قطعة 


١‏ 5 ع 
قطمة . الع الإلهى يحت 0 نتصور ه قوةحية خالقة تنيلك مها الااشياة الى تبدقى 


أنها تنمت باورجود سلقها الذاتى المستقل فى الونجود تعاقاً عضويا» وتضورنا لعل الله 
على أنه أشبه مرا تنكس فيها صور الموجودات يثبت من غير شك عم الله 
السابق بالحوادث التى تقع فى المستقبل » ولسكن لا خفاء فى أأننا تفعل ذلك با نتقاص 
حرانة"الذات الإلهية واخقيارها . 

دا ليزن وض ارا ني هدك رسجود) نابت فق التتكرمالملتكائل' علياة الله 
الخالقة » ولكنه بوجد وحوداً سابقاً وصفه إمكانا محتملا أى بالقوة » لا بوصفه 
لان تدراو رارك للا سكم مين ٠‏ والعلنا لل مت بن" امزال ل لت لقي اننا 
فهم رف كحلا شالق أحيانا ق. تفكير البشرة؛ أن فلكرة حمرية , 
تكن غل التكون لة وجوه التطبيق © برعت فى" ضواشتمؤزلة فإنك" تدركها 
فى الخال نوصفها كلا مس كبا ولسكن عمل العقل فى تفر يع مشتملاتها المتعددة أمس 
يحتاج إلى وقت . فسكل إمكانيات الفكر نحضر فى عقلك يقوة البداهة . وإذا 
حافك لغقلت 016 شاف الذشلة مليفة من الزنَآن ) نواضفة إنكانا #فليين هذا لمضور 
فى علمك » يل لأنه ليس هناك إمكان ليع تيل 40 و نظي المسكزرة" إنككا نيان 
تطبيقها على الأيام وقد ينقضى فى بعض الأحيان أ كثر من جيل من المفكر بن 
قبل أن تستوعب هذه الإمكانيات . كا أنه ليس مكنا » مع اعتبار عل الله نوعا 
من عل مطلق سلبى » أن نصل إلى معنى الخالق . و إذا اعتبر التار يخ يجرد صورة 
ثقانية الزيا طلل النؤاو رت مئيق) :بو #التنت ءا يتيك لد مدرلقا 6 فإثه لا يكون 
فيه محال للحدة والإبداع » وعلى هذا لا نستطيع أن دان لقككلبة اخلق معنى مع 





0 6ب سيج 


أنها ها معنى في :نفوسنا إلا لأننا تقدر ين على الابتكار والإبداع . والمق هو أن 
الجدل الدي ىكله الذى 'ثار حول القَضاء والقدر يرجع إلى النظر العقلى الحرد دون 
اعتبار ما للحياة من التاقائية التى هى حقيقة من حقائق التجر بة الواقعة . 
ولااشك فى أن ظلهور ذوات لما القدرة على الفعل. التلقالى ؛ ومن ثم.يكون 
فملها غير متنبأ به » يتضمن نحديداً لمربة الذات الحيطة بكل شىء . ولسكن هذا 
شاءت أن.تصطنى بعض الذوات المتناهية لتقاسمه فى ال حياة والقوة والاختيار . 
ورب سائل يقول : ولسكن كيف يكون فى الإمكان التوفيق بين التحديد 
وبين القدرة المطلقة ؟ و ينبغى ألا مخيفنا لفظ « التحديد » فالقران لا ممشحسن 
السكليات الجردة بل يعنى دائماً بالمشخص المميّن ؛ ذلك المشخص الذى لم تتعلم 
التلسقة للدنية أن تضعه موضع الاعتبار إلا حديثًاً على يد النظرية الشسببية . 
وكل فعل سواء أكان متصلا بالخلق أم غير متصل به هو نوع من التحديد 
يستحيل بغيره أن نتضور الله ذانا فعالة متحققة الوجود فى الخارج . ولو أنا تصورنا 
القدرة المطلقة تصوراً مجرداً لكانت مجرد نوع مين قوة عمياء عتقلة الاحواء رلا 


حد ا . والقران يصور الطبيعة تصويراً وانحاً جددا وصفه الما يتألف من قوى 
اا 0 
الإية م و برى أن قدرة الله غير المتناهية, تتحلى » لا.فما هو متعسيفت, صإدر عن 
الموى » وما فى التواتر المطرد المنقم ه : 

ين القت قا سريائر ان اق الل ا 
الإرادة الإلهية التى يحددها العقل إرادة خيرة » فإن معضلة جذية تعترض سبيلنا » 
تلك هى أن سير التطو رركا أظهره الم الحدينت مسن "1 لما اواكلكا اد سكل 


:)١(‏ يشير إلى الآات.: « قل إن“الفضل ببد الله » يؤتيه من. يشاء » آل بمزان آية 
+7 ؛ « وأن الفضل يبد الله يؤتبه من يشاء » والله ذو الفضل العظيم © '. الحديد ع آبة .؟ 
« .يدك الخير » إنك على كل شئء قدير ». : آل عمران آية :3 ( مهدى علام ) 





سدذدهبة ب 


العالمكله . ولا شك فى أن الظل مقصور على البشر وحدمم وللسكن ظاهرة الألم 
تبكاد تتكون عامة » وإ نكان من المق.أيضا أن البشر في مقدورهم احتال الألم » 
وقد اجتماوا المربر منه فى سبيل ما اعتقدوا أنه خير . وهكذا فإن حقيقتى الشير 
الأخلاق والشر المادي تبرزان فى الوجود الطبيغى , وليست نسبية الشر» ووجود 
قوى تعمل على تبديله بمصدر عزاء لناء لأنه على الرغم من كل هذه النسبية وهذا 
التبديل فإن فيه ناحية إيجابية رهيبة . فكيف يمكن إذن التوفيق بين قدرة الله 
لمطلقة واتصافه باخير و بين شيوع الشر فى خلقه ؟ هذه الممضيلة المؤللة هى في الواقم 
مشبكلة.الألوهية . ولم يتناول واحد من الكتاب الحدئين تقرير هذه المعضلة تقر برا 
أدق وأو مما كتبه « تومان «مودنولح » فى كتابه « رسائل عن الدين » 
(ممأعناء؟ ععطتا عأ 8:1) إذ قال : 

إن لنا معرفة بالببكون اترينا إله قوة وقدرة يبعث: الجياة والموت_متلازمين 
تلازم الفلل" والنور » وتعامنا كذلك عقيدة النجاة والملاص إذ تقرر أن هذا الإله 
نفسه أب للبشر . فالتأسَى بإله العالم بولد خلق السكفاح فى سبيل الوجود » وعبادة 
أى يسوع السييح تبعث خلق الرحمة . ومع هذا فهما ليسا إمين» بل ها إله واحد 
تنشابك ذراعاها بطريقة ما ء غير أنه لا ستطيع ليف أن يقول وأتن وَكيت 
يحدث ذلك » . 


0 « بروننج مس 00 المتفائل العام عنده على خير حال . وايِكن 


٠. 7 ّ 5 .‏ 
« شو بغهور ع«ناطامعم مطاء5 »6 المنشام برى العام شتاء واحدا متصلا تتصرف 


فيه إرادة عنياء فى صور لاتتناهى من الخلوقات اللية الذين يندبون حياتهم حينا 9 
يختفون إلى الأبد . وتقطة اللخلاف بين التفاؤل والتشاوم ليس من الميسور أن نقطع 
فيها برأى: فى المرحلة الحاضرة من ماحل علمنا بالتكون ؛ فتكوايننا العقلى هو 
بحيث لا عكننا إلا من مغرفة الموجودات معرفة جرئية لاغيرء.فلسنا بقادر بن على 


)١(‏ شاعن إنكليزى ذو نزعة دينية فلسفية 5 ١4د‏ - وهم (م.ع.) 


-- 





إدراك امن التكامل للقوئ السكونية العظيمة التى تنشر الخراب والدماز» وهى 

ع فى الوقت نفسه تحفظ الحياة وز يدها قوة وتهاء . وتعاليم الترآن :الى /تؤمن بإمكان 

تقوم ساوك الإنسان و سنط سيادته على قوى الطبيعة » لاه بالمتفائلة ولا هى 

بالمتشائمة بل هى تحسن الظن بالعالم فت بعالم نمو ويزداذ » ويح كها الأمل فى 
الث ناراك ولاس الم 

عل أننا نحد السبيل لفهم معضلتنا هذه فهما أوفى فى القصة التى تسمى قصة 

هبوط الإنسان ء والقرآن محتفظ فى سردها بشىء من الزموز القديمة » ولكنه 

حور القضة محوبراً ماموسا ليجل لها معنى جديدا مختلفا عن مغعناها السابق كل 

الظرافة ١.‏ :وظريقة القرآن فى تحور القضض محو برا حزئيا أوكليا ليبعث فنها 


معانى جديدة يلام يينها وبين روح التقدّم ارق أقراسط كوكم 


دازمى الإسسلام من المساين وغير الملمين على سواءكادوا بهملونه على الدوام . 
وغايفًا اق ران درا" اراد مقاط الفط لدت اقناجكر ةا الر مان الدار نمو إل يكال ج41 
يدف إلى أن محمل لها مغر عاما أو مضمونا فلسفيا . ويحقق قصده هذا بحذف 
أسماء الأشخاص والأماكنالتى من شأنها أننحدد معن القصة بصبها بصبغة حادثة 
نار مخية مميّنة ». وكذلك مخذف التقصيلات التى 'تبدو خاصة بنوع 01 
الشعور . وهذه الطر بقة ليست غيرماًلوفة فىعرض القصص » فحى شائعة فى الآدب 
الذى لا يعالج المؤضوعات الدينية : فن ذلك مثلا قضّة فاوست فقد أضفت عليها 
عبقرية حيته معنى جلديدا بهام الجدة . 

ولننتقل إلى قعنة هبوط آدم من الجنة » إننا يحدها فى آذاب الءالم القديم على 
صواوتضطلقة :+ ويل للمبتسيل بلطا أن مدو كل ال تهؤتها #لوآن نرسم فى وضوح 
البواعث-الإنسانية الختلفة التى لا بد أن تكون قد أثرت فى محديدها البطى' . 
ولسكنًا إذا قصرنا حثنا على صورة القصة كا جاءت عند الساميين فإن من ارجح 
جدا أنها نشأت عن رغبة الإنسان البدالى فى أن نفسر لنفسه تعاسته البالغة وسوء 





شد يوك 
خاله ى: بيئة غير مواتية له» تفيض بالمرض والموث ؛ وتعوقه من كل ناحية فى سعيه 
لامقبناة ولناية/ ولا لم يكن للإنسان أى سلطان على قوى الطبيعة » فإن نقلراه 
إلى الحياة نظرة متشائمة كان طبيعيا » وعلى ذلك جد فى نقش بابلى قديم ثعبانا 
( رمز عضو الت ذكير ) وشجرة ‏ واصرأة تقدم إلى رجل تفاحة ( رمز البكارة ) . 
ومعنى .هذه الأسطورة واضح هو أن سقوط الرخل من حال مفترضة من حالات 
السعاذة كان سببه الاختلاط الجنسى بين الرجل للمرأة لأول مرة : ويتضح لنا 
أسلوب القرآن فى عرض هذه القصة عندما نقرنه بما ورد فى سفر التتكوين . ونقط 
االخلاف الظاهر ة بين رواية القرآن ورواية التوراة تشير إلى غرض القران: إشارة 
لا تقبل الحطأ : - 

١‏ ح فالقرآن يسقط من روابته إسقاطا ناما ذكر المي » وحسكاية خلق 
حوّاء من ضلع من ضلوع آدم ٠.‏ وحذف حكابة المميّة مجر يد للقصة من طابعها 
الجنسنى وبمنا توحى به أصلا من النظر إلى المياة نظرة متشائمة » وحذف حكابة 
الضلع يقضد به الإشارة إلى أن غرض القرآن من رواية القصة ليس السرد 
التاريخى » كا هو الال فى كتاب العهد القديم الذى يعطينا وصفاً لأصل الرجل 


والرأة تمهيداً لبيان تاريخ إسرائيل ٠‏ نعم وقعال كنتلا الوا تداع 
أصل الإنسان وصف هكائناً 38 » لفظ « بشر» وا « إشان » لا لفظ « آذم 66 


الذى احتفظ نه للا.نسان من حيك هو اخليفنة اللّهفى الأرْضْ" ١‏ و بزداد غرضئ 
القرآن تحقًاً محذفه أسماء الأعلام مثل دم وحواء اللذين ورد ذ كرهما فى رواية 
التوراة » واستبقاء القرآن للفظ « ادم » واستعاله له نما هو للدلالة على مءنى أ "كثر 
مما هو لادلالة على اسم قر د معيّن من البشر. واستعال اللفظ على هذا الوجه لا.يعوزه 
الدليل من القران نفسة . فالآية الآتية واضحة تماماً فى هذا المعى « ولقد خلقنا ع 
ثم صورنا ع ثم قلنا للملاتكة اسجدوا لآدم » الأعراف : آنة ١١‏ 

( ,اح التفكير الديى ) 





؟ سس يقسم القرآن القصة إلى حادثتين متتابزتين : إحداها تتعلق بما يصفه 
بالشتحرة لاغ والأغرق جامية بتر ايل وكلك نل ٠وزوت‏ الأأوك فمتورة 
الأعراف ( السورة السابعة )9 والثانية فى سورة طه ( السورة العشرين )7"» 
ورواية القران تقوم على أن ادم وزوجه أزْلها الشيطان الدى بوسوس فى صدور 
النامس فذاقا من ثمار الشجرتي نكلتههما ؟ على حين رواية العهد القديم تقوم على 
أن الإنسان طرد من جنة عدن فور عصيانه الأول وأن الله أقام فى الجانب الشرق 
ملائكة وسيفا من لهب بيتحرك فى جميع الجهات لهراسة طريق شحرة الحياة . 

م ب يلعن العهد القديم الأرض لعصيان آدم + أبا اشران مسال لوطو 
مستقرا ومتاعا للا نسان ينبني أن يشكر الله عليه . 8 وتقد مكناع فى الأرض 2( 
وجعلنا لم فنها معايش » قليلا ما تشكرون » الأعراف : آية ٠١‏ كا أنه ليس 
هناك من سبب لافتراض أن كلة « جنة»( أى حديقة ) استعملت فى هذا السياق 
للدلالة على كن ور الاش تعض أن الإتناو مط نماك هل الأرضب» 
وطبقًا للقرآن وليس الإنسان غريباً عن هذه الأرض » إذ يقول : « والله نسم 
3 الأرض نبانا »© . فالجنة التى ورد ذكرها فى القصة لا يمكن أن يقصد بها 
الجنة التى جلها الله مقاما خالدا للمتقين . 


فالجنة التى وعدا التقون وضفها القران يقوله :2 يتنازعون:فبها/كاسا لا لبو فيا 


ا 2 ديق اج يصنها بقوله : « لا يمسّهم فيها نصب وما مم منها 
عد سن عل أن باطتة الى ورت ذكرها فى القصة كان أول ماوقع فبها 


-)١(‏ يشير :الكاتب إلى الآيات :ةد +٠‏ »*!امنْ سورة الأغراف .. وقد:وردت 
إشارة أخرى إل بهن المجرة فرسورة البقرة آل © 

(0) يشير إلى الآية ٠٠١‏ [مهدى علام ] 

() سورة نوح » آية ١١‏ عع ]ا 

(4) سورة الطور ء آية 1؟, ( الترجم ) 

() سورة الحجر ء آلة 8غ ( الترجم) 





لكك 2 


معصية الإنسان ار به ثم خروجه من الجنة . والواقم أن التررااك اايللةارعطل فمو 


« الجنة » كا استعملها فى روايته فى بيان الحادثة الثانية التى وقعث فى هذه القصة 
مقاداواان بس : « إن لك ألا جوع فبها ولا تعرى » وأنك لا تظمأ 
فمبا ولاانضتق 276 وغل 'هذأ'فإنق" أميل إلى اعتباز اللجنة التى أجاء' د كزاها" فا 
القرآن تصو برا لخالة بدائية يكاد يكون الإنسان فيها مقطوع الصلة بالبيئة التى 
يعيش فيها » ومن ثم فإيه الالقسى بإلغة الطالب البشر نه الى 'مندد انناتها > 
دون سواها من العوامل ددانة الثقافة الإنسانية 
وهكذا نرى أن قصة هبوط آدم كا جاءت فى القرآن لاصلة لها بظهور 
الإنسان الأول على هذا اليكوكب »و إنا أر يد بها بالأخرى ببان ارتقاءّ الإننسان 
من ددائية الشهوة الغر بز بة إلى الشعور امنيا حرة قادرة على الشك والعصيان 
وليس يعنى الهبوط أى فساد أخلاق » بل هو انتقال الإنسان من الشعور 
اللليظا لا فلللون أودابارقة مم انارق انو بالنفس » هو نوع من آلقَظةَ من 
ل الطبيعة أحدثتها خفقة من الشعور بأن للإنسان صلة علية شخصية بوجوده . 
مدنا "أن" الترات لا اشن الأرط و اسناعحة» لاسذاهك: معدا افيه إنسانية عازه 
انط بش بتكا عبلية بلي :«التمبية :الأوق للإنباقه كاب ادل 
فمل له تتمثل فيه حربة الاختيار » ولهذا “ناب الله على آدم كا جاء فى القران 
وغفر له . وعمل الخير لا يمكن أن يكون قسرا : بل هو خضوع عن طواعية لمثل 
الأخلاق الأعلى خضوعا ينشأ عن تعاون الذوات الحرة الختارة عن رغبة ورضى ٠‏ 
والكائن الذى قدرت عليه حركاتهكلها كا قدرت حركات الالة لا يقد على فعل 
امير . وعلى هذا فإن الحربة شرط فى عمل امير . ولكن السماح بظهور ذات 


] للتورة للا لكوت ا اا [ الترجم‎ )١ 


ل لصوو ا لصويو معو بين ليم سر وحم وم ل وروي ل ب محم حب موي لت سبو وروي حل بت ج30 








دا وو سسا 


متناهية لها القدرة على أن تختار ما تفمل بعد تقر بر القير النسبية للأفعال المسكنة لها 
قوف الللق استاصنة كبرق2 لأن مزلية اعثيار ,اير اتتضبمزى,كذ للا لازية نالعفياق 
تمكيبه .. وكون المشنيئة الإطية اقنضت :ذلك دليل على ماله من ثقة.فى الإنسان .. 
ولقد بق على الإنسان أن يبرهن على أنه أهل الثقة . ور بما كانت مغامية كهذه 
هى وحدها التى تيسّر الابتلاء والتنمية للقوى الممكنة لوجود خلق على « أحسن 
تقوم 0 ْم رد إك ابقل سافلين 0 ويم شوك القران 1 ونباوع 
بالشر والخير فتنة » سورة الأنبياء آية ه » فالشر والخير إذن و إنكانا متضادين 


يجب أ يكون كلاما حزءا دن نفس الكل 1 وليست هناك حقيقة منعزلة عن 


عوط ,الأ لقاو الور كله مرك أن ملي عراكزها اها انب 


والحكم المنطق إنما يفركق بين عناصر المقيقة الواحدة لكى يكشف عن 


تزقت "كل عامل الاخر ” 

وفضلا عن هذا فإن طبيعة النفس في أن تبون كل ذأنها م حييت أن لفن 
و شت عن تسل القرقة © 100 واقوة » لآو جا حاء الذران تستى وزآء 
ملك لا يبل د د فى رواية القران لللقصة تتعلق برغبة الإنسان فى 
المعرفة والثانية تعلق برغبته فى التكائر والقوة . وفما يتصل بالحادثة الأولى لا بد من 
إيضاح أمرين : الأول هو أنها ذكرت مباشرة بعد الآيات التى وصفت تفوّق 
دم على الملائسكة فى معرفة أسماء الأشياء وإعادة ذ كرها . والقصود'من هذ 
الآيات كم بينت آثفا - بيان أن اللقصود طبيعة المعرفة الإنسانية . وفها يتعلق 
بالذّء ر الثاق ‏ حدثنا مدام بالفانسكى (12:511ت8) الت ىكانت على حظ ين ن الع 


)١(‏ + (؟) الإشارة إلىقوله تعالى « لقد خلقنا الإنساذ ن قأحينتتوع > 2 ثم رددناه شيل 
سافلين » . سورة التين الآيتان ع ل وي [ ممدى علام ]| 








ل وه سد 


بالرمز بة القديمة فتقول فى ككتامها « الذهب السرى » (عمضماءه2 نعنع8) : إن 
الشيذرةكاننك. عدا الندالقا ازمر نيا على عل الفيب . وواضح أن آدم حرم عليه 
أن يذوق ثمر هذه الشجرة لأن تناهيه من حيث هو نفس + ولأن عتاده الحنى 
وقواه العاقلة كل ذل ككان » بصفة عامة » مهيئاً لنوع آخر من أنواع العرفة » 
هو النوع الذى يقتضى الكد فى معاناة اللاحظة » ولا يقوى إلا على التجمع 
البطىء . ولكن الشنيطان أغوى ادم على أن يأ كل الّْرة الحرمة من شجرة العرفة 
وانقاد له آم » لا لأن الش ركان متأصلا فى نفسه » ولكن لأنهكان محولا بطبعه 
أراد أن بحصّل المعرفة عن أقرب طريق . وكان السبيل الوحيد لتقويم هذا اميل 
فيه أن يوضع فى بيئة » مهما تكن مؤلة له » فإنها كانت أ كثر ملاءمة لإبراز 
قواه العاقلة . وعلى هذا فإن إدخال 1دم فى بيئة مادية مؤلمة له لم يكن القصد منه 
عقابه » ب لكان المراد به بالأحرى القضاء على صذ الشيطان الذى احتال - بسبب 
عداوته للإنسان س بلين القول على أن ببقيه جاهلا للنعيم الذى ينثأ عن الغو 
والامتداد الخالدين . ولسكن بقاء ذات متناهية فى بيئة كؤود يتوقف عل التزايد 
المستمر للمعرفة القائمة على التجر بة الواقمة . ونجارب هذه الذات المتناهية الى 
تنفسح أمامها إمكانات عدّة . إما تزداد وتنسع » بطريقة الحاولة والخطأ .. وعلى 
هذا فإن امخطأ الذى قد بوصف بأنه نوع من الشر العقلى عامل لا محيص عنه فن 
ان 

ويروى القرآن الحادثة الثانية فى قصة الهبوط من المنة على النحو الأتى : 
« فوسوس إليه الشيطان قال يا دم هل أدلك على شجرة اعخلد وملك لا يبلى » 
فأ كلا منها» فبدث شيا سوءانيما “وطتقا تخصفان علمهما من ورق اكنة » وعصى 
آذم ربه فغوى . ثم اجتباه ر به فتاب عليه وهدى » سورة طه آلة ١١8 1٠‏ 
فالفسكرة الأساسية هنا تشير إلى رغبة المياة رغبة لا تقاوم فى الحصول على ملك 


لأنيل». ف خصول الإنسان/غل متدالكا لإنياى من حَيِث هو فزذاذ و وود عمق : 
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ا 
ولكن لما كان الإنسا نكائنا فانيا مخشى انقضاء سيرته بموته »لم يكن أمامه من 
سبيل إلا أن يحقق نوعا من لخاود اللجاعى بالتكائر والتوالد . 

وأكل الْمرة الحرمة 'من"شتحزة الل كان الوسيّلة التى لأ إلنها للتميان بين 
الذكر والأثر » وهو المي الذى به يتكائر لكى ينجو من الفناء الكلى .كم 
يا نول ا ١‏ 1 اسك او بن النفيا ارج 52 
آخر . والقرآن يستبعد الرمن لعضو التذ كير الذى جاء فى الفن القدم » ولكنه 
يشير إلى أول اختلاط جنسى بما اعترى آدم من اللحجل الذى يبدو فى حرصه على 
سترعربه . وو بعد » فإن المياة معناها أن يكون للإنسان شكل معين » وفردية 
متحققة الوجود فى الخارج » وهذه الفردية التحققة » مشاهدة فيا لايحصى من 
تاف الصوى اللية س هن التى يتكشف, فنهارما لله ين وجوه غيرريجناة :.غلى 
أن ظهور الفرديات وتسكائرها » وكل منها جاعل. نصب عينيه الكشف ,عن 
إمكانبائمرهو : .باحث: هن«أسبابة يثليكه (ندائزة الختضناصه ). لاا داهن أن 
يعقب السكفاح المرير بين الناس ٠‏ يقول القرآن. :. « قال اهبطوا بعضك لبعض 


عدو 6”'؟ . وهذا الصراع المتبادل .بين الأفراد المتعارضين هو مصدز ألم الدنيا 
الذئ ببعث فى اللياة الفانية النور والظامة كلنهما وفى الإنسان الذى تتعمق 
فرديته فتصبح شخصية . تبى” له إمكان ارتكاب الشر » يصبح التعور بمأساة 
الحياة عتلة .كا سناد وسدة).. عل أن برع نالا نان اوحدة (الشخصية بوعلنها 


صورة من صور اللياة » يتضمن الرضى محميع العيوب التى تنشأ عن تناهيها . 
ويصت القرآن الإفسان. بات “أشن عل عائقة امهم الأمانة الذرأبع”السوااش» ٠‏ 
والأركن والبال آن تحملنها فيقول «.إنا عرينينا الأمانة :هل السسوات والأزضزر 


(0) الأعراف آية + [ المترجم ] 





سصب ات 


والجبال فأبين أن تحملنها وأشفقن منها » وحملها الإنسان إنهكان ظاوما جهولا » 
منورة الألحراب .:'انة بذهم 

أستجيب إذن لأمانة الشخصية مم كل ما يصاحبها من شرور 
أم لا نستجيب لها ؟ إن الرجولة المقة ا ب ايخ يد 
والضراء”" . على أننا فى المرحلة الحاضرة من ماحل تطور الشخصية لا نستطيع 
فه مكل ما تنطوى عليه التجارب التى تنشأ عن قوة الألم الجارفة » فاربما ا كسبت 
النفس منها قوة تقاوم بها ماقد بواجهها من انحلال . ولكنا عندما ثوره هذا 
السؤال نتجاوز حدود التقكير الحرد . وهذه مسألة يظهر فبها الإيمان_بفوز امير 
فى النهابة كمنيدة من عقائد الدين « والله غالب على أمره ولكن أ كثر الناس 
ل وف اورف ارس اجات هار 


نت لك كيف مكن تأبيد فكرة الإسلام عن لله تيد مستمدا من 


اقلسفة » ولسكن مطامح_الدين كا قلت فيا سبق تسمو على مطأمح 
| الفلسفة ؛ فالدين لا يقنع بمجرد الإدراك » بل يبحث عن عل أولق وعن اتصال 
"١‏ كد بموضوع لله ار ءار أجة الستتا الف ى متم بالهدآنة الروحانية هى 
ا ا هذا الأتماد . عل أن العبادة لما تأثير يختلف باختلاف أنواع 
الوعى فعى فى حالة وعى النبوة مبدعة فى الغالب » أى أنها تتجه إلى خلق عام 
أخلاق عدت عرز أن تقول إنه يطتبق فيه تعالم دعوته أى مختبر فيه تائم وناك 


وملوف اسقط ف الحديث عن ذلك فبا بعد فى محاضرتقى عن معنى الثقافة 
الإسلامية . 


أما العبادة فى خالة وعى الصوفى فهى. في معظمها تتصل بالمعرفة .. وهذه 


(1) يشير إلى قوله تعالى : « والصابرين فى الأساء والضراء وحن البأس ء أوائك 
الذبن صدقوا » وأوائك ثم المتقون » ؛ البقرة آنه 18717 22 [عبتى علام ٠]‏ 





ب عهوؤ دم 


|| الناخية المعرفية:عى:التى_سأجاول _السكشف عن معنئ. الصلاة عن طريقهار.. 
ووجية النظر هذه ميررة تمام التبرير بالنظر إلى ٠‏ الباعيش بالأمتى .عل .الببادة.,. 
نات أنظارم إلى الفقرة الآتية المتقولة عن العالم النفسانى الأمريكى الكبير 
الأستاذ ولبم جيمس 266[ 00111800 . يقول ولي جيمس « يرجح لدينا أن 
الناس سيظلون .يصاون إلى آخخر الزمان » بالرغ, مما قد يأنى به الملم من 
عكس ذلك » الهم إلا إذا تغيّرت طبيعتهم المقلية إلى حالة ليس لدينا شثىء مما 
نعرفه يهدينا إلى توقعها . والباعث للإنسان على الصلاة نتيجة ضرورية للقيقة 
هى أن النفس الإنسانية التجريبية وإنكانت فى صحيحها نفسا اجتماعية فإنها 
لا تستطيع أن تعثر على ندّها . ( أى « رفيقها الأعظ » ) إلافى عالم مثالى . . . 
ومعظ الناس تنطوى صدورهم على ما يشير إليه دواما أو بين حين وحين . وأهون 
منبوذ على وجه الأرض يستطيع أن يشعر محقيقته و بقوته بفضل هذه العرفة 
الإفيعة .. هد إل ,أن خالا جردا" منامتل هذا الملاد الياطى لابن مي أن يكون 
بالنسبة لمعظمنا عذاب السعير » فها لوأعوزتنا النفس الاجتاعية الظاهرة وتخلت عنا . 
أقول « بالنسبة لمعظمنا © لأنه من الراجح أن الناش ناويك تفاونا ينا ف مدان 
شعورهم بهذا المنفرج المثالل فهو جزء جوهرى أجذاً فى ششمور بعض- التآمل أ كثر 
اهو فى شعور غيرم ."ورا كان وليك الذين فيهم هذا الشعور على أقواه ثم 
أ كثر ألناس تدينا ؛ ولكى على يقن من أنه حي أولئكا الذين ,مون فقذان 
هذا الشعور فقدانا تاما » مخدعون أنفسهم إذ هو موجود فيهم يمقدار ما . 

ومن ثم ترون أن الكلام عن_الصلاة من الناحية السيكولوجية يدل على 
أنها غريزية فى أصلها .. فالصلاة التى تستهدف المعرفة تشبه التأمل » ومع ذلك 
فالصلاة فى أسمى ضراتها تزيد كثيراً على التأمل الجرد . وهى كالتأمل أيضا فى أنها 
فمل من أفمال القثل » ولكن القثل فى حالة الصلاة يتجمع مترابطا فيحصل بذلك 
على قوة لا يعرفها التفكير اللجرد . فالعقل فى تفكيره يلاحظ فعل الحقيقة ويتقصى 





اريت 


اثاره » ولسكنه فى الصلاة يتخلى عن سيرته بوصفه باحثاً عن العموميات البطيئة 
الخطو » ويسمو فوق التفكير ليحصّل الحقيقة ذاتها » لكى يصبح شريكا فى 
عليا الى نيا برو لور رف هذا رين الجناواد الم ان عت وله 
للهبداية الروحانية فعل حيوى عادى تكشف به ؤأة شخصيتنا التى تشبه جز برة 
كك مكانها فى الوجود الحضم الأركم قسادىر ولمطولياف أعيث .. 
الإيحاء الذانى.. فالإيحاء الذاتى لا دخل له بتفتيح ينابيع الحياة التى تستقر فى أعماق 
الذات الإنسانية » وهو لا يشبه الهدابة الروحانية لأنها تبعث فى النفس قوة جديدة 
حكبينب شخصية الإنسان ء أما الإيجاء الذاتى فلا مكلف من يعدم مز راق جاع 
فى الحياة . 


والتكك* اتوك "كذلك بهن تعلرزقة سنفية الخاضة ف قزق المفرفة 4 بل كلخ 
ها استهدفه ايو و يم لإبأاية الم تس رعو اننا 
تاريخ ومن أماهها مستقبل » ولقد كشف القصوف من غير شك عن آ فاق جديدة 
من آفاق النقفس بانخاذه هذه التحر بة الإنسانية موضوعا لدراسة خاصة . والأدت ْ 


الصوق مثقك :6 ولشكن عباراته صيغت'ى :صو فكرية أخنات “عن فلشفاث 


بآلية فأصبح تأثيرها أدنى إلى العدم فى العقل العصرى » والبحث وراء عدم لا اسم له 
“#البار "الى ررقن "الأؤلةظ ل الكوجية عة ليوا كا للك ناريت انها 


المسيحيين أم عند المسامين 5 لمكن أن رمق العقل العصرى » فإنه عا له من 
عادات التفكير الواقعى يتطلب معرفة الله معرفة حّية محسوسة » وتار يخ الجنس 
البشرى يدل على أن منزع العقل المتضمن فى العبادة هو حال لمثل هذه المرفة » 
والواقع » هو أن الصلاة يحب أن ينظر إليها على أنها تككلة ضرورية للنشاط العقلى 
من يتأمل في الطبيعة ا ررس ارم 

33 * اتتفئنة + اانتتجد لكلل إززاتكنا النتاطن” لشبوذ 'المقيقة علبوذاً أرأن 








لذو سد 


وأعمق . ولابد لى هنا من اقتباس فقرة جميلة من شعر روى الشاعر الصوفى يصف 
فمها سعى الصو وراء اللقيقة . يقول : 

« لي َكتاب الصو مؤلقاً من مداد وخروف » بل هو قلب أبِيض ناصم 
كاججز”"؟ لت العالمما مخطه القل . فا الذى بملكه الضوف ؟ إنه ملك ماعخطه 
القدم يسترق الفط وكالضياد يطارد فر يسته ع يزى أثر غنال السك فيقتفيّة © 
يكون هذا الأثر زمنا ما ه وال مادى الحق له . ثم يحد بعد ذلك دليله فى رانحة 
السك التى يفوح عبيرها من الترال ٠‏ وملير مَل ل هدى رائحة الاك أخيز من 
سر مأثة كا افتقاء الاثر وَالْدوؤان خوله 6 + 

الى أن كل طلب الممرفة أهواق بوكر ةمل فور انان #كانك 
الطبيعة تأتلا علي هنوع من الصوق الباحث عن العرقان يؤدى صلاته » ومع 
أنه يقتنى فى الحاضر أثر الغزال لا غير » فيقنع عسلكه هذا بتحديد طر يقة بحثه » 
فإن تعطشه للمعرفة سيهديه لا محالة بوما ما إلى حيث يكون مسك الغزال دليلا 
خيرا من أثره . وهذا وحده سوف بزيد فى سيطرته على الطبيعة .. ويمده بتلك 
التاهدة , «مشاهية اليكل غير المتناهى .٠‏ الذى تبحث عنه الفلسفة ولسكنها 
لا تقدر على العثور عليه والمشاهدة”" مجردة عن القوة تحقق السمو الخلتى » ولكنها 


تعجز عن توفير ثقافة دائمة . والقوة من غير المشاهدة تزع منزع التدمير والتجرد 
بن الاسانية , وعل هذا تحب أن جتمع القوة وللشاهدة لكى تمتد الحياة الروحية 
عند إلا سان - 


على أن الغرض المقيق من الصلاة يتحقق على خير وجه عندما_تبكون 


)١(‏ المد : الثلج الرخو ء وهو ما سمى بالإنجليزية (#امهة) وهى الكلمة التىنرجم بها 
المؤاف اللفظ الفارسي ( ترف ) . [ مهدى علام ] 

(؟) الشاهدة فى إصطلاح الصوفية تطلق على رؤية الأشياء بدلائل التوحيد وتطلق بإزاء 
رؤية الحق فى الأشياء » وتطلق بإزاء حقيقة اليقين من غير شك - انظر التصوف الإسلائى 
فى الأدب والأخلاق ازى مبارك ج ١‏ ص 5, 





00000 


. الصلاة جماعة . فروع كل صلاة روح اجتماعية » حتى الراهب يعتزل جماعة الناس 
لمله نوفق فى محرابه إلى كعبة الله » والجاعة أو الطائفة المتعبدة م أناس اجتمعوا 


لتلبية باعث واحد . و إنها لحقيقة سيكولوجية أن الاجتماع ينتّى قوى الادراك عند 
الرجحل العادى 6 والتعطق شطؤره 4 وحرك إزادته إلى درحة لا يعرفها قَ عزلته 
وويكلانل+ و4 ”لوز أن #الشداةة دارع :لامر رسلكو لؤسية سازاالنعا سو نيا 
وذلك لأن ع النفس لم يكشف بعد عن القوانين الخاصة زايد الحساسية الا نسانية 
د 2 هُ الاح 
فى حالة لتجمع 5 

عل:أن الإسلام يعنى عناية خاصة بطبع الحداية الروحانية بطابع الاجتماع » 
عن طر يق صلاة الجاعة » و إذا انتقلناامن صلاة الماعة "كل بوم إلى الحفل السنوى 
حول المسجد الحرام ى مكة فإنك تدرك فى سهولة ويس كيف تفسح مناسك 
الإسلام مجال الاجتاع الانسانى/. 

فالصلاة إذن سواء و فى ذلك صلاة الفرد أم صلاة المجاعة » هن تغبير عن 
مكنون شوق الإنسان إلى من إستجيب لدعائه فى سكون العالم الخيف . وهى فمل 
فرريد من أفعال الاستكشاف تو كد به الذات الباحثة وجودها فى نقنن اللحظة 
الى تنكر فبهاذاتها » فتتبين قدر نفسها ومبررات وجودها بوصنها عاملا محركا 
فنيياة الفكواق . وصور العبادة فى. الإسلام فى صدق انطباقها على سيكولوجية 
الممزع العقلى ترمز إلى إثبات الذات و إتكارها معاً : 

وإذقيشين فى حمارب المنن_البشرق: :أن الصلاة: نوطتها .فمللا: نفسانيا 
ظهرت فى صور مختلفة يقول القرآن : « لكل أمة جعلنا منسكا هم ناسكوه » 
فلا ينازعنك فى الأعس وادع إلي اليا ]نلك لعل دل .نهنا ٠‏ وإن جاداوك 


فقل الله أعلٍ بما تعماون : لله يحم بينم وم القيامة فيا كنم فيه مختلفون » 


سورة الحج : الآيات 07 > 





ديه و د 


وأساوب الصلاة ينبغى ألا يكون محل ل تزاع ٠‏ وليس من روحها فى ثىء أى 
وجمة توق ششلرها وجيلك »؛ والقران صرييح فى هذا المعنى إذ يقول.« وللّه الشرق 
والغرب فأينها تولوا م وجه الله » سورة البقرة : آيّة ١١8‏ 

«ليس البر أن تولوا وجوه قبل المشرق والمغرب» ولسكن البر من امن باللّه 

واليوم الآخر » والسكتاب والتنيين » وآاتى المال على حبه ذوى القر لى. واليتاى 
والمسا كين وابن السبيل والسائلين وفى الرقاب » وأقام الصلاة وى الركاة » والموفون 
بعهدم إذا عاهدوا والصائرين فى البأساء والضراء » وحين البأس © أولئك الذين 
صدقوا وأولئك هم المتقون » سورة البقرة : آيّة ٠7‏ 

على أننا لا نستطيع أن نتجاهل أن وضع الجسم عامل حقيق فى تعيين ابجاه 
العقل )© واختيار قبلة وَاحَدَةَ لصلاة المسامين أر بد به أن يكفل:وحدة:التشعور 
للججاعة . وهيئّها تخلق على العموم الإحساس بالمساواة الاجتاعية وتقوى أواصره 
بقدر ما تتجه إلى القضاء على الشعور بالطبقات أو تفوق جنس من المتعبدين على 
00 

إن ثورة روحية هائلة تحدث لو مل البرهمى. الأرستتقراطى .الختال فى 
جنوب الند على الوقوف مع لمنبوذ كتفا إلى كتف فى كل بوم . إن وحدة 
الذات الحيطة بكل شئء التى تخلق جميع الذوات وتكتب لا البقاء هى الثتى تصدر 
غنها الوحدة الضرور بة ججيع البشر . وانقسام البشر إلى أجناس وأم وقبائل قصد 
بهكا بجاء فى القرآن سنهولة التجارف لا غار0”© . 

عام ذا فإن صلاة الجاعة فى الإسلام إلى جانب ماطا من قيمة فكرية 
تشبر إلى الأمل فى تحقيق الوحدة الضرورية للبشرككقيقة من حقائق المياة وذلك 


بالقضاء على قبع الفوا رف النئ يز بين إنبساث واخر 


+ يشير إل قوله تعالى + «.وجقلئا م شطوياً ؤقبائل لتعازقوا © الحكرات آي‎ )١(( 
] جدى علام‎ [ 





الده4#.ؤ ده 


يؤكد القرآن » لقنن الإننائة بأساوبه النليظ حريتها وخاودها ار 
بالقوّة » شخصية الإنسان وفرديته ؛ وله ت فى نظرى -- رأى معين محدّد فى 
ممنا الإفريان:لاميها وتلقنا: مزه ردان بالو ردن فو ضالة االرأينا فيا ييه 
الإنسان وفرديته وهو رأى مطحي معه: أن تزر ؤازؤة ووز أآخرا: ى » بل يقتضى 
أنكل امي" مكل رهين اه والذئ أدى الفرَآنٌ إلى يدق مكزه الغرااته 
وهناك أمور ثلائة واضحة كل الوضوح فى القرآن : 


١ذ-‏ أن اللإنسان قد اصطفاه 1 35 دثم احتباه ره فتاب عليه وهذى «( 


سورة طه : آنة 17 

اسان الإنسان بالرغ من أخطائه جميعا » أريد به أن يكون خليفة 
الله فى أرضه « وإذ قال ر بك لملائئكة إِنى جاعل فى الأرض خليفة » انوا 
أعكلن فمها من نفسكل فمها وسفك الدماء > 0 نسبح حمدك 2 د للد 
قال إنى أعر اف ا د مر « وهو الذى جعلم 
ا الأرض ؛ ورفع بعضك رن ل غات ليباوم فى ما ]تاك 0 
الأنعام : اي 06 

م ب أن الإنسان,أمين على شخصية حرة أخذ تبعتها على عاتقه « إنا عرضنا 
الأمأنة عل الشمواتة والأرض والبال فأبين أن ميب[ _وأشنقن متها وحلها 
الإنسان » إنهكان ظاومًا حهولا » . سورة الأحزاب : آية 778 . 

على أنه ما يثير العحب 5 رى أ وحدة الشعور الإنسااى وى ك3 
الشخصية الإنسانية لم تكن قط موضع اهتّام جدى فى تاريخ الفكر الإسلاتى . 
فالمتكلمون اعتاروا النفسر وهر لظلينا » أو رد غرف ) قي بفناء الجسد 2 
بخلق مرة أخرى فى بوم الحشر . وفلاسفة الإسلام استلهموا آزاءهم فيها من 
الفسكرٌ اليؤنافن .-أخا المذازس الألشرى:فينبنى'أن تن كز فى انها أن اتنشآر 





ءالا 


الإسلام أدخل فى حظيرته أقواما من ملل مختلفة »كالنساطرة » واليهود » وأتباع 
زؤاا د ششرق بلتكينك زنظراتهم العقلية بأفكار أخذوها عن ثقافة سادت جميع 
أجزاء آسسيا الوسطى والغربية زمانا طويلا . وهذه الثقافة التىكانت على العموم 
بجوسية فى نشأتها وى تظورها كانت ترى فى النفس: اثنينية جد ,صورة قر يبة 
تولابملتشكيقة فى صرآءٌ التفكير الدينى فى الإسلام » وانفردت العبادة الصوفية 
محاولة فهمها لمعنى وحدة رياضة الباطن التى .يصرح القرآن بأنها مصدر من 
مصادر المعرفة الثلاثة : أما المصدران الأخران فهما التار ريخ والطبيعة ٠‏ 

وبلغ تطور هذه الرياضة ذروته ف ركم الإسلام ف عبارة الاد0» 
المسوفرية أنا الحق » . وفسر الذين عاصروا الخلاج الذين جاءوا من بعده 
ايه هذه عل أنها تصن الشرك .. ولكن جموعة نصوض اذلو الثى جهمها 
ونشرها المستشرق الفرنسى ماسينيون 505ج112551 .// لاتدع يجالا شك فى 
أن الونَ الشهيد لم يكن يقصد من عبارته أن ينكر على الله صفة التنزيه . والتفسير 
الصحيح لتجر بته إِذن ليس هو أن الفطرة تبزلق فى البحر”؟ » ولبكنه إدراك 
لقِيقة النفس الإنسانية وَأ كيد جرىء لدوامها فى شخصية أعمق » بعبارة قوية 
باقية على الدع . 

وتكذو قبارة الحلا كأنها كانت تحديا لمسكلمين . 

)١(‏ ذهب الغلاة من المتصوفة إلى القول أنه لاموجود فى كل شىء إلا الله » ونقاً عن 
هذا المتز ع مذهب ف وحدة الوجود خَالف مذهب ججمهور المسلمين . وشير المؤلف هنا لل 
ماازوى عن الحسين بن منصور الحلاج ( وعب ندا يواه 0ه ) من نحو قوله :0 أن الحمق » 
ومافى الجمة إلا الل ؛ أو قوله : 

أنامن لعو نرم هري أنا لحن روحان خلانيها يدانا 
فإذا أأصرقق أبصرته وإذا أبصرته سا 

راجع تاريخ فلسفة الإسلام » علا دى بور » ترجة غد عيد الهادى أبو ريدة » 
وراص خالا :ع" فامش ٠‏ [ امرجم ] 

(؟) فناء الذات الإنسانية واختفاؤها فى ذات الله . [ الاجم ] 








ل يا 


عل أن بالضعويةاال] يغانتها دون فى دراسة الدين فى أن :هذا بالغرت 
من التجر بة » ولو أنه إقد يكون عاديا جدا فى بدايته » فإنه يشير فى ازدهاره 
واكتاله إلى مستويات من الوعى غبر معروفة . ولقد أحسّ ابن خلدون منذّ زمان 
طو يل بالحاجة إلى منهج عامىّ فعال للبحث فى هذه المستويات . وم يدرك عم 
النفس الحديث إلا أخيرا هذا المنبيج » ولكنه ل يقدر بعد على أن يذهب وراء 
التكشف عن السهات المميزة لمستويات الوعى الصوق ٠‏ ولا ل يكن فى أيدينا حتى 
الآن باج ة اغلدية نتناول. سنا هنذا إلا ب عام المجواية الق ربيف علنها أحكام 
كالتق قال بها الحلاج ٠‏ فإننا لا نستطيع أن ننتفع يما فيها لمك ” 
حيث فى مجربة موصلة للمعرفة » ثم إن الأراء الدينية القى صيغت فى مصطلحات 
أخناتاغن فلتقات ابكاد مكون مزيتة,؛: أضبت عدم الجدوى لأولئك لذبن 


لم أنذام من :تفكيواعقلى يختلفل ,: 


وعلى هذا فالمهمة الملقاة على عانق السلم الفطرى حهمة ضتخمة ؟ إذ عليه أن 
يفك تفكيراً جديداً ى نظام الإسلام كله دون أن يقطم ما بينه و بين الماضى 
قطها 3 . واعل أول مس أحسّ الماح روح جديدة فيه شاه ولىّ الله الدهلوى . 

ن الرجل الذى أدرك تمام الإدراك أهمية هذا العبء وفداحته » وكان دقيق 
البصر بالمعنى العميق لتار يخ الفكر والمياة فى الإسلام » جامعاً إلى ذلك أفقا 
وشا نئناً عن خبزته الؤاسعة لجال والأخوال خيرة مطل :مئه غمزق الال ين 
لماغى والمستقبل ؛ هو جمال الدين الأفغاتى . ولوأن نشاطه اللوززع الذى لم يعرف 
الشكلال اقتصر انه على الإسلام بو 5 نظاما لعقيدة الإنسان وخاقه:ومسلكه 
فى الحياة » لو أنه اقتصر على ذلك لكان العالم الإسلاى أقوى أساسا من الناحية 
العقلية مما هو عليه اليوم ول يبق أمامنا من سبيل سوى أن نتناول المعرفة العصرية 
بنزعة من الإجلال » وفى روح من الاستقلال والبعد عن الحوى » وأن تقدر تعالم 
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الإسلام فى ضوء هذه الغرفة ولو أدّى بنا ذلك إلى مخالفة التقدمين وهذا هو الذى 
أعتزم فعله فى موضواع هذه الحاضرة . 

: أقام ترادلى بوهالفه:8 خير دليل فى نار .يخالفسكر الحديث على استحالة إتكار 
حقيقة النفس ؛ ف كتابه الوسوم « دراسات أخلاقية » (وءتفبة5 لمعنطاع) 
يفترض .حقيقة النفس » وفى كتابه « المنطق »6 61ه.ة) يعد النفس فرضا عمليا 
أى أنه صحيح النتاتم وإن لم يقم عليه برهات أما فى كتابه الموسوم 
(وانادء8 نهد عع سدووء وم ق) «الظاهر والحقيقة» فإنهجعل النفس موضوعا للبحث 
العميق » وف الاق » إن الفصلين اللذين عقذها عن معنى النفس وحقيقتها يكن 
اعتبارهما نوعا من.:الفسكرة الأو بانشادية”'؟ الحديثة عن بطلان حقيقة النفس 
الإنسانية (ددوهنه :1[)”" يقول برادلى : إن الدليل على الحقيقة هو خاوها من 
التناقض » ولما كان الفحص يكشف عن أن المركز المتناهى للتجر بة. تشوبه 
متضادات غير قابلة للتوفيق بينها ؛ من تغيّر ودوام » ووحدة وكثرة_فإن النفس 
جرد وهم وخداع . وأيا كان زأينا فى النفس -- أمى الشعور أم وحدة الشخصية 
أم الروح أم الإرادة فإنها لا يمكن أن تفحص إلا يقوانين الفكر وهى اعتبارية 

لبا اعتبارئ حضون التناتضات د 
على أنه برغم من أن هذا آلنطق القامر لي اللتثفس فى صورة جموعة من 
خليط مبوش ء فإن برادلى اضطر إلى التسليم بأن النفس يجب « أن تكون 


حقيقية ععنى ما » » « وأعس لا مشاحة فيه وجه ما » . وقد يسهل علينا أن نسم 


بأن النفس » فى تناهههاء عديعة الكال من حيث هى وحدة من وحدات الوجود . 


)١(‏ .24 طونههمة] الأوءانشاد كتاب. من كتب البراهمة المقدسة يشتمل على الآراء الفلسفية 
ويختص بالبحث طبيعة الإنسان والكون .. وأ تعالهه القول بوحدة النفس الإنسانية هاه 
وَالنقنق"الكلية وهو راهنا . 

قاموس وبستر صن 095”؟ 6خ " [ المترجم ] 

(؟) تقتصدغهة 15[ النفس الإنسانية . 





سروب 


وفى اق أن طبيعتها تنحصر فى مواصلة السهى لي تصبح وحدة أ كثر ثمولا» 
وأنرع أثراً » وأعظم اتزانا وتفرداً . ومن يدرى عدد أنواع البيئات الختلفة التى 
محتاج إليها النفس لكى تصبح وحدة كاملة ؟ وهى فى مرحلة تركيبها الحاضرة 
عاجزة عن الاحتفاظ باستمرار توترها من غير أن يعاودها ارنخاء النوم المستمر . 
وقد يحل :وحدتها أحيان باعث تنافه و يبطلها بوصفها قوة مدبرة متصرفة . ولكن 
مهما يذهب الفكر فى التحليل والتشريح فإن شعورنا بالذاتية هو الشعور الذى 
تنتهى إليه » وقد بلغ من التوةرعلنا انتزع من الأستاذ برادلى التسلي محقيقة 
النفس كرها . 

وعلى هذا فإن الركز المتناهى للتجر ب حقيق » حتى و إن كانت حقيقته من 
العمق يحيث :لا يمكن إشضاعها لأساليب الجدل الفكرى . 

د لا بت 

إن النفس: تكش ف كوحدة ما اصطلحنا على أن نسميه الحالات العقلية . 
والخالات العقلية لا توجد منعزلة بعضها عن بعض » بل كل حالة منها قبها معنى 
غيرها من الات كا أنها تنطوى علبها : وعى توجد كوجوه أو مظاهر لكل" 
ل عل أن الركد: الاساسية (العصو نه ) هذه الحالات 
التضايفة ؛ أو فلنقل » هذه الحوادث هى نوع خاص من الوحدة؛ مختلف اختلافا 
أساسيا عن وحدة الثىء المادنى” » لأن أجزاء الشىء المادى قد توجد منعزلة بعضها 
عن بعض من الوحدة العقلية فقر بدة تماما . 'فأسنا نستطيع 5 نقول إن عفيدة 
2 1 عين عقيدة كعم إك ناذه .”انه للش من ملكتن 


أن تقول بأل قذترى ال « تاج عل » 22 مختلف باختلاف بفذى عرن 


)١(‏ ضريع نفم شيده فى ومو س ه١١‏ الإمبراطور المغولى شاه جهان ببلدة 
١‏ كا امن 
م - التفكير الدينى ) 





حح م|- 

»7 ...فشكرق :عن المكان لينن لها علاقة مكانية بالمتكان . 

1 النفس 'تستطيع التفكير فى أ كثر من نظام_مكانى واحد . 
شان دالتقوارا 11د ذا 0 الحم ليس بِينهمًا صلة متباذلة » نما يتعلق 
بالل لا > يكن أن بوجد إلا مكان واحد . وعلى هذا فالنفس تتقيد لكان 
الى 'الذى يَتقيد نه الجسم اللكان » وكذلك الموادث العقاية والكوادث 
البعة د اه بان ؛ ولكن مندى زمان النفسسٌ مختلف "اختلافا 
أنثاشيا عن بذك نان اقدامكةالمال .فل اللاذف الماقعث ممتطيل ف اللدكان 
كتيقة حاضرة واقعة ؛ أما مدة النفس فتركزة فى داخلها تتصل بالماغى والخاضر 
اقيفر بد #وتيكو ناطادث لفادئئ يكشفي عو علابئات إمشيقة ملفل لاعيان 
تين أنه استغرق مدة من الزمان » ولسكن هذه العلاماتهى رد إشارات رمزنة 
لامدة » وليست المدة نفسها . فإن المدة الزمانية المقيقية يختص :بالنفس ويحدها . 

شاط شر علئة اس خصائض وعد التيس اعين"أمها أساسيا متعزلة 
منفردة ».وهذه الء زلة هى التى تكشف عن تفرد كل فس وانفرادها عن الأخرى . 
2 نصل إلى نتيحة معبّّنة ينبغى نلكو ترات ال نايا 


كل ولحنا سين . فزن ندكدت 1 سل يصيق القضية مكل إنسان فان» » 


وتان عمل آخر يس يفسدق ا التفتكة افاعم الل لتاق 1ك الإنك ىا الو 38 
هاتين سس يكن ستجلا ..و]عا كن الاستنتاج فقط ا 
أنابالقدمتين مما . وكذلك رغبتي فى شىء معيّن هى رغبتى أنا أساسياً . 7 
يعن استمتاعى الخاص . و إذا حدث أن رغب الناس جميعاً فى الشىء نفسه » فإن 
اشباع رغباتهم لن يعنى إشباع رغبتى أنا ء إذا لم أحصل أنا على الشىء المرغوب ٠‏ 
وقد يعطف طبيب الأسنان على ألمى الناشى* عن وجع أسنانى » ولكنه لا يستطيع 


() اسم لياق اند 





حاهةط!ؤو ا 


معاناة شعورى بهذا الأل .سر الى وآلانى وزغباتى هى كلها ملى وحدى 
.وتسكوكن حزءا لا يتحزأ من نفسى دون سواها . ومشاعرى وكراهرتى وخبى 
وأحكانى وعنانمى هى كلها ملكى وحدى ... و:إذا نشعبت السبل أمالى إن 
الذات"الإلمية_نفسها لا تستطيع أن نشعر نيابة عنى أو أن 2 نبائة عق أو 'أن 
ختاز نيانة عى:. وبالمثل أيضاء لي أتغارف عليك ينبغى أن أ كون قد غرفتك 
من قبل » فتعارفى على مكان أو شخص يعتى الإشارة إلى ثجر بتى السابقة لا إلى 
بحر نة سابقة لشخص آخر . وهذا التضايف الفريد بين خالاتنا التبادلة هو الذى 
نعثر عنه يكلمة «رأنا »...ومن تهنا 5 ظهور المغضلة الكبرى 2 عم الثفس 5 
ا طبيعة هذا « الأنا » ؟ 


إن عافاء'الدين من السلنين ‏ والغزالى خيرمن عثلهم » يرون أن التفس 
جوقر روغالى شنيظ ابت غير منقسم » مختلف اختلافا كليا عن مموعة حا لاثنا 
1 


العقلية » ولا يتأثر بتصرم الزمان . وحياتنا الشعورية وحدة 'لأن تسنبة الخالات 
الفقلية إلى هذا الجوهر”'© البسيط هى نسبة الأعراض الكثيرة إلى الجموهر الواحد . 
وهذا الجوهر يبق هو هومع توارد هذه الأعراض عليه . وتعازق عليك ممكن فقط 
إذا بقيت من غير أن أتغيّر بين إدراى الأول وتذكرى الراهن . على أن اهام 
هذه المدرسنة لم يكن اهتّاما سيكولوجيا بعقدار ما كان فلسفيا . ولكن سواء اعتيزنا 
النقس تأويلا لمياتنا الشعوربة أم أساساً للخاود فإنى أخثى أن هذين الاعتبارين 
لافائدة فبهما للم النفس أو للفلسفة . ودارسو الفلسقة الجديثة يعزفون:جيدا الأغاليط 
التى وقع فها كنط عن المقل اخالص . فالشعور الذى فى « أنا أفكر » الملازم 
ل فت 6 ف كلو شرط صورىقى أو شكلى للفكر ؛ 


والانتقال من شرط صورى بحت للفكر إلى الجوهر الموجود فى اللخارج لا يسوّغه 
() الجوهس فى اعتبار التكلمين هو الوجود:فى حيز ل أما عند الفلاسفة فهو المتقوم 
بذاته سواء أكان جدما أم روخا.. . [ المترجم] 
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امنطاق”'©. وحتى الو صرفنا النظر عن منهج « كنط » فى النظر إلى موضوع 
التحر بة » فإن عدم اتقسام. الجوهر ليس_دليلا على عدم قبوله للفناء » وذلك لان 
الجوهر الذى لا يقبل الانقسام »كا يلاحظ « كنط » نفسه » قد يتلاثى إلى 
العدم شيا فشيئاً كا تتلاشى صفة أ وكيفية قوية » أو قد عدت عن الواخواديشتة!د 
على أن هذه النظرة الساكنة إلى الجوهر لا يمكن أن تسكون ذات فائدة 
1“ . فأولا » من الصعب اءتبار عناصر بجر بتنا الشعورية كيفيات لجوهر 
ا 01 إن ثقل الجسم المادى هو كيفية ذلك الجسم: 
والملاجظة تظهر التجر بة أحوالا خاصة من 64 والنيك وهنع اعسات 
بوصتها هذا يكون لا وجود معين خاص ببا » وهى 5 لاحظ « ليرد » 0/نهآ 
فى لقة لذ م تنعى' عاليا حديدا ؛ لابعزرد سمات بجديدة لعالم قديم » . وثانيا إذا 
اعتيرنا التجارب كيفيات فلا نستطيع أن ترفك كيف تلبتق وهر النفس ,حيث 
لاتنفصل عنه . وعكذا تحد أن بحر تنا الشعورية تعجز عن أن تزودنا بمفتاح إلى 
النفس باعتبارها جوهراً رفحيا ؟ ولك _لآن اسم به فرضا أن الجوهر الروحى 


لا يكشف عن ننفسه فى التجررية . 


ويككن أن نشير أيضا إلى أنه بالنظن-إلن عدم احتهال. وجود جواهر روحية 
مختلفة 'تسيطر على نجسمم بعينه فق أزبلة غلفة ) فإن عد النازة لا تقد رع أل 
تيا نا تفسيرا مقئماً لظاهرة كظاهرة الشخْصَية المتفيّرة التى “فشرت قدها بأن 
الجسم تتملكه بصفة مؤقتة أرواح شريرة : 

على أن تأو يل تحر با الشعورية هو السبيل الوحيد الذى يمكن_أن_يؤدى 
.بنا إلى النفس » إن كان ثمة سسبيل مطلقا . فلتول وجهنا إذن شطر علم النفس 
5" كن؛ط يشير هنا إلى نظرية ديكارت الى تقوم ا ا 
أن الشعور بالذات ظاهرة أوليه تجنىء دائها,مصاحبة لكل الة تفيلية ست انظن انقد به ككنط » 


لعلم النفس النظرى فى تاربخ ا اا ا رم ص + 55 وما بعدها:خ ' [المترجم] 





0 


الحديث لنرى أى ضوء يلق على طبيعة النفس . لقد تصور ولي جيمس" الشعور 
«دتياراً من الفكر» تدفقا واعيا من التغيرات مع اتصال ملحوظ » وهو يد نوعا من 
القوة الاجماعية تؤثرفى نجار بنا التى لا مايشبه «الخطاطيف» و مبذه «الخطاطيف» 
تعض كل رولخدتيينها الأخرى ف أثباء تدفي اللياة العقلية :وتنا لف اليفين هين 
الإحساسات بالحياة الشخصية » وهى بوصفها هذا جزء من نظام التفكير . وكل 
نبضة فك رتعاضرة كانت ,أو متلاشية ».هن ونحلاة غين قاثلة للتحزئة ترف 
وتتذكر . واستيلاء نبضة الفكر الحاضرة على النبضة الماضية » وعلى النبضية الخاضرة 
با يتلؤها هو النفس أو الذات . وهذا الوصف اتنا العقلية وصف بارع للغابة ؛ 
ولكنه عل ها أعتقد ليس .وصفا ضادقا للشعوركا يحده فى أنفسنا.. فالشعور أمل 
مفرد سل به ف ىكل حياة عقلية » وليس أجزاء من شعور يتباد لكل منها الاتصال 
بالآخر . وهذا الشعور فضلا عن تحزه عن أن يزودنا بأى مفتاح إلى النفس » فإنه 
يتجاهل تجاهلا تاما العنصر الدانم دواما نسبياً فى التجربة . فليس هناك اتصال 
ف التيعوم بن الأفنكان اماضيق قسدما مخض قكرة » تيكون الأجرع قد تاوت 
ماماء وكيف لنتسبى أن الفيكرق الماصللة إلى اتكون ,قد ضاطت) حا :ثعافيا 
وتستولى عليها الفكرة الخاضترة ؟ ولسث: أر بد أن ,أقول: إن النفسن. شىء. بخ 
بالإضافة إلى تلك السكثرة المتداخلة تداخلا متبادلا » التى نسميها التجر بة. 
فالتتحر بِةالباطنةهى النفسفىحالة نتتاطها ع ووكحن قدو النفسى ذاتما فى مزاوتها الأعطال 
الإدراك والحكم والإرادة . ووجود النفس نوع من التوتر ناثىء عن غزو النفس 
لبيئتها وغزو بيثنهالها . والنفس لاتقف خارج هذا الميدانالذى تتناوب فيه الغزوات » 
بل هى حاضرة فيه بوصفها قوة مدبرة » وهى تتكون وتتكيف بتجار بها الخاصة . 

(1) ويم جيس ١91١ - ١84480‏ ) فيلسوف أعريى له أثر عظم فى علم النفس 


المعاصى » وله هذهب فيه يقول بأن الحياة النفسية أصيلة متضلة متدفقة وأن رائدها المنفعة ‏ 
انظر تاربع الفلسفة الحديثة ليوسف كرم ص هونم ل 4٠8‏ . 





حتبوول - 


والقران صر بح فى إظهار وظيفة النفس أو الروج فى التدبين «.و يسألونك عن 
ارذوح قل الدُوح 0 وتيت من العم إلا قليلا »: الإسراء :. ه 

ولك نهم معنى كلة « أس »ينبن أن نذكر التفرقة التى يقيمها القران 
بين «الأس » و« الخلق» . إن « برحل باتيسون  »‏ ”صوتعائةطبعاووزمط“ 
يبذى أسفه لأن اللغة الاتجليذية ليسن فبها: إلا كلة واحدة بمعق « اعخلق » تعر 

عن العلاقة بين الله و بين عاما! لمادةمن ناحية » و بين الله وبين النفس الإونسانية 
58 نانعية أشرى : ولكن اللغة:العربية أنيعد حالا فى هذا:المقام » قفيها. كلتان : 
«الخلق)/ و الأض 6 تعيزان عن الطر يقتين اللتين تتحلن لنا مهما الذات الإلحية . 
قاطلق هو الإيجاد أو التقدير والأمس هو التغريف أو التدبير كا بباء فلالقران أ 
« ألا له الخلق والأمن 7" . ومعنى الآبة الأولى الي ذكرناها هو أن الطبيعة 
الأساسية لاروح هى التصرريف أو التديير لأنها تضدر عن قوة الله المذبرة . وإن 


كنا لا نعل كيف يتصرف ١‏ الأمن » الإللى بق عكر - ولراك رؤعنية.. وضعتر 
المعكام ىكلة «رق» بلق عزيذاً من الضوء ء على طبيعة الروح وتضرفها . فللراد 
> الإشارة إلى أن الروح يحب أن تلد لعا فزداً ومتميزاً » مع كل لاق ولدة 
الروح من تفاوت فى المدئ والاتزان والتأثير ٠.‏ « كل د بعمل على شا كلته » فر بكم 
أعلم عن هو أهدى غبيلا > اللإسرًا 


ٍ وعلل هذا فشخصي المقيقية. ليست ئَا وإنما هى ا 
إل سلستله من الأفغال داكن منها 1 4 وعسكها 6 وخلاة هدف 0 


(1) « ألا له الخلق والأض. تبارك الله رب العاللمين » ب الأعراف :. 4ه يقول الألوسى 
تى نفسيره ج ا ص ٠ه«‏ ... وفسر بعضهم الأعس بالإرادة وفسى آخرون الأمر عاهو 
مقابل التحهى » ٠‏ ويقول رشيد رضا فى تفسير المثار ج 4 ص 454 :. « الخلق فى أصل اللغة 
التقدير وإنها يكون فى شىء يقم فيه ٠»‏ واستعمل يعن الإيتجاد بقدر » أى : ألا إن تش الخلق . 

فهو الخالق انالك لذوات الخلوقات 7 وله فيها الأ وهو التشريع والتكوين والتصرقف 
والتديير »© . 





وحقيقق بتاهها ى منزع تدبيوى » فأنت لا تستطيْع أن تدركتى بوضق شنيقاً 
ف :مكان أو جموعة من تحارب فى نظام زمانى » بل حب أن تفشرف:: وأن تفهسق 
وأن تفداونى.ف:أحَكاني » وق تار .الإراذية » ؤى أهداق > وآمالن:. 
والسؤال الثاق هؤ :كيف" تنش النفس فى داخل النظام الزماق المتكانى ؟ 
إن تغالم القرآن واضخة كل الوضوح فى هذا لفق إذ:يقوك : « ولق د خلقنا الإإنسان 
من سلالة من طين . ثم جعلناه .نطفة فى قراز مكين ء ثم خاقنا:النطقة علقة» 
لقنا العلقة مضغة » لقنا المضغة عظاما » فسكسونا العظام لجاء ثم أنشأناه خلقا 


آخر فتبارك الله عع اعتالكيق 8 سور المؤحتون آلة + ١114‏ 
لزي « الخلق الآخر » للإنسان يتتكامل على أساس الجسم المادى » وهو 
توق رن واكك دا يي بواسطتها تؤر ف ذواها روح أعبق فتمكننى من 
بناء وحدة من التحر بة منسقة 

فهل النقس وَالبْدن الندق"تعلق به شيثان بالممنى الذى ذهب إليه ذيكارت » 
كل منهمنا'مستقل عن الأخز » و إِنَكانا متحدتن بظز يقة من الطزق الخفية:؟ 

إ َمل إى الأعتقاد بأن القول بأن المادة'لما وجود قال بنفسه ختجة قاصرة 
ولا يمكن تسوريغه إلا على أساشض إحساسنا الذى يقترض أن المادة:على أقل. تقدير 
عإك ل كي الها ريه هنا نك نقى نهذ الشؤحة الس٠الذلى_لحواغيق‏ فقوب امفروضق 
أله قات أو 'كيعيالتة تخي 7 المقادتة'الذُولية "وباس تقليل ب الاعنات تقينة 
فى تقسى ١‏ وأنا أشودغ اعتقاقئ فى هنذه التكيقيات على ألساتن أن الغلة يقب 
أن يكون فتها بعظن شبه بالمغاؤل .: ولتكن ليس من الضرؤرئ أن جد شبه بن 

)١(‏ يذهب إقبال هذا الرأئ مذهب ايبتتز الذئ: يقؤل إن كل موجؤد حى » وليس 
بين المؤجودات: من تفاوت. فى الحياة إلا بالدزجة : تبعا لمبدا. الاتضال” الذق ساتبعد الانتقال 
القجائى . وهنا التقاوت بالذرجة-هو يحتست درحة' عنز الإذْرَاكَ ٠.‏ والذرجات أريع م : مظلق 


الى , أى ما يسمى ادا » والنبات- فالميوان فالإنتنان . انظر از الفلشقة الحديثة ليوسق 
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اب 


العلة والمعلول . فإذا كان فلاحى فى المياة يسبب تعاسة رجل آخر فليس من شبه 
بين فلاحى وتعاسته . ومع ذلك فالتجارب اليومية والعل الطبيجى يصدران عن 


افتراض وجود للمادة قألم بنفسه . فلتفترض إذن بصفة مؤقتة أن النفس والجسد » 


كل منهما متميز عن الآخر وإ نكانا متحدين على وجه يخنى علينا 

لقدكان ديكارت أول من قرر هذه المسألة واعتقد أن تقر بره للموضوع 
ورأيه الأخير :فيه قد تأثرا إلى. جد كبير بم ورفه. المبلئسة الأذاديا عن 
الديانة _المانوية . 

عل أنه إذا كا نكل من النفس والمسد مستقلا عن الآخراء ولايؤثر أحدها 
فى الأخر » فإن ما يطرأ علمهما من تغيرات بحرى على خطوط متوازبة تماما » 
وذلك لنوع من « التناسق السابق » بينهما كا قال لييئتز”"©» وهذا القول يقصير 
النفس على جرد متفرتج سال على ما يقع للجسد . 

أما إذا فرضنا » أن النفس والمسد يؤث ركل منهما فى الآخر ء فإنا لانستطيع 
أن نيحد من المقائق الظاهة ما يبين كيف وأبن على وجه الدقة يحدث هذا التأثير» 
ولا أيهما يبدأ بهذا التأثير . والقول بأن النفس آله للجسد يستخدمها فى 
أغراض فسيولوجية أو أن المسد أداة للنفس .قضيتان متساويتان فى صدقهما 
على أساس نظر بة تفاعل النفس واللسد . وتتجه نظربة لانج 6همه.1 فى الانفعال 
الوجدانى إلى بيان أن الجسد هو البادى* فى التأثير المتبادل » ولسكن. هناك 

قائق تناقض هذه النظربة وليس من الميسور أن نفصّل القول فيها فى هذا المقام » 

وحسبنا أن نبين أنه حتى إذاكان المسد هو البادى' فإن العقل يتدخل :وصفه 

0 يفسير « ليبنز » التوافق ين حالات النفس والمسم بالقول بأن الله لما‎ )١( 
النفس والجسم وضم فيهما قوانينهما بحيث ,توافقان » أى أن الجسم «وجد معدا بذاته للفعل فى‎ 
الوقت الذى تريد النفس , وعلى النحو الذى تريد . وإن النفس تحصل بذاتها على الإدراكات‎ 


انظر تار الفلسفة الحديثة ليوس ف كرم ص ١١8‏ . 








ل #1 دم 


ابح انز انهاه ادا قوس اتوت ريةابم سر الل الانفه لز الونيلتدانة )نولت 
هذا القول أيضا على المؤثرات الحارجية الأخزى التى تؤثر فى المقل دواما ٠‏ إن 
ازدياد قوة انفعال وجدانى ما أو استمزار مؤثر فى تأثيره يتوقف على اتتباهى له . 
فوافقة| المق[غ#وتأبيذك ها القدان يقؤران. .ف بالنهاية مصير:الاتفحا: الوجدافل 
وبال اع علئه ال 

ومكدذا فإزةت:القول الموازاة نين فغل المسد وفمل النقسن أو يتبادل: التأثير 
بينهما. كلاما قول غير صالم » ومع ذلك فاإتشعزا وا لبد مع ناه ف انكل لاجر 
لخدا 1 فغندما أتناول كتابا من على لمكت تكون فعن هذا ولخدا غير قاين 


لامذولةا على ماطفين اأخريقي ددا نفصلا ين تطيب المسيءو ميلك الففلخ ىرهذا 
: 5 


القغل » بل ينبغى أن برد عملهما بوجه مأ إلى نظام واحد بعينه ٠.‏ وها فى نظر 
القرآن ينتسبان فعلا إلى نظام واحد إذ يقول « ألا له الخلق والأعر » . 

كيف يمكن إذن تصوتر مثل هذا الوضع ؟ 

لقد زأينا أن الجسم ليس شيثًاً قئمانى فراغ مطلق » بل هو نظام من خوادث 
أو أفعال . ونظام التحارب الذى نسميه الروح أو الففداع رايط انلام انج أففالك 
سافن هذا ما يطمس العَايز بين الروح والجسد بل هو يقرب يينهما فقط : 

والنفس خاصّتها التلقائية ٠‏ أما الأفعال الؤلفة للجسد فهى تكرتر نفسها . 
والجسد هو الفعل المتجمع لاروح أو هو عادة الروح . وهو بوصفه هذا لا يقبل 
الاتقصال عنها . والجسد عنصر دانم من عناصر الوعى وهو سيب هذا العنصر 
ادام يبدو من الخارج فى صورة شىء ثابت . فا امادة إذن ؟ 

يفن طائفة يمن تين أو ذوات: دنيار ,تتوالد عنيا نفس أوذات أعلل رنة + 

(1) يبدو ف هذا القول تأثير ليينتز فى إقبال قويا » فالجوهر الفرد أو الموناذا عند ليبناز 


قوة متجهة إلى الفعل بذاتها حاصلة على التلقائية » أو هى حياة وتزوع وما ضرب من الإدراك ٠.‏ 
انظ »ناريغ | القلسفة اللكقائقة , ليو تطاميهككرم من رن امسا جا 





14# حت 


عندما يبلغ ارتبائا هذه الأنفس وتفاعلها درجة معتيئة:نن التناسق . هى' الغالم خالة 
وضوله إل تقطة هدايته. لنقسه ؟ تلك الخالة التى قد تسكشف فنها اتلقيقة القضوئ 
عن سرها ‏ :وتقدء إلتنا دخلا إلى طبيعتها الفضوى + وكون الأعلى يله تن 
الأذق ولا يجرتد الأعلن هن قيمته وقثره ٠‏ فلنس الهم هو أضل الشىء » و إنما 
الهم هو طاقته وخطره ومنتعى مداه . وحتى او اعتبرنا أصل الحياة النفسسية ماديا 
صرقاً فلنس يعنى هذا بأبة.خال أن الناشىء عن خنبذا الأضل يمكن أن: يتحلل 
إن نا كلو رط لولنم وغل : والناشئ” أو المولود »كا يقول دعاة تطور التوالد 3 
هو حقيقة جديدة لا سكن التنبق يها »؛ فى مرتبة وجودها الخاضة ولا يمسكن 
تفسيره تفسيراً آ لي نعم إن تطوتر الحياة يبيّن أنه و إ ن كان اعلسئ أو الجستعى 
يتحك أول الأمر فق.العقبلى » فإن العقن كنا ازداد قوة.انجه إلى التحكم فق التبييعة 
وقد ينتهى به الأمر إلى الازتقاء إلى حالة من الاستقلال: التام .15 أنه: ليس ثمة 
وجود على مستوى حسى أو جسمى بحت يمنى أن تكون له مادية تعجز مجوهرها 
عن_تفجير التركيب اخالق الذى نسميه المياة: والعقل » وتفتقر إلى ألوهية خارقة 
للعادة تلحقها إكبيين والمعقول 8 والذات الأولى ال محعال المولود يتولد أي 
ق الفلليية بمالة فبياء “بشيتها لقان خبط دالأءا نمال كزية الظلغبرنالناطن "+ 

وهزي القفظرة) ف الأسده تير سنؤالا بالغ الأطية” :كب فقلدا رأي لاق النسه ا لنست 
شيقاً جامداً بل هق تنتق ذاتها فى الزمان وتتكون. وتتكيف بتجاز بها' الخاضة" . 
وقد وضح أنضاً أن نيازاتالعلية تثدفق من الطبيغة فى الس + ومن النقس فى 
الطبيعة . فهل تقر النقس إن نتياطها” و إذاكان الأث ركذلاك » سكيف يكون 
تقر نر النفس لتثناطها بالنشبة' إلى المضير الحتوم أو الجبر فى الترتيب الزمانى الملتكانى ؟ 
وهل العلية الشخضية نوع بخاص من العلية ؟ :أم ,أنهااليسيتك سوئ يورت جملبقازة 


5 "الور مرب لومخ "ااا‎ )١( 





لصوو 


من.لية الظبيعة ؟ ويدعى.البعض .أن هذين النوعين من الجبر لا يستبعد أحدها 
الآخر. » وأن منيج البحث العلى يمكن تطبيقه على فمسل الإنسان' :كا يطبق 
عن أغيزة .. فتدبر الإنسان صراع بين بواعث ندرك » لا نوصفها ميولا حاضرة 
أو موروثة فى النفس للفعل أو ترك الفعل ولكن على أنها قوى,متعددة خارحية 
تتصار ع كالمتنازلين فى رحاب العقل » ولسكن الاختيار الأخير يعتبأمواً قررته أشد 
القوات المتصارعة » وليس نتيجة للدوافع المتصارعة كالعاول المادى البحت 


على أل وى النى, نشد اندر هوبأ الجسدل بين:دعاة الآلية ودعاة الخرية 
د على تضرك اط للنشاط العقلى اضطر عسل الففس الحديث إلى اصطناعة 
لأنه بعاد العاوم الطبيعية تقليد الماع للمتبوع » وقد غفل عن عَمزْه تخا بوصفه 
علي :له جموعة خاصة من ايلقائق 5-7 بالملاحظة . والزأى القائل بأن. نشاط 
النفس ,عبارة عن سلسلة من تصورات ومعان. يمكن تحليلها فى النهانة إلى وزحدات 

من ال لاست اسمن إلااصورة: درق منصور المادية الذررية التى يتنوم علمها لمر 
القبيت #امتل هذ الراف يزدعياجم] إلى فرضية قوية تيد تفسور الشعور تفسير 
0 ا بد بده العزاء:فى فى أن عر النفس الألمابى الحدديث المعروف. باسم 
مدرسة الصيغ”' ف ق إلى يق استال ل عل النفس بوصفه عاداً » ولعل نظربة 
التطور التوالدى توفق فى النهابة أ 1 نين استقلال ء عل الاحياء . 


ومدرسة الصيغ الحديثة هذه تقول إن الدرس الدقيق لاساوك العقى يكشف 


)١(‏ تذهب مدرسة الصيغ عأعهامطع روط اأواوء6 إلى أن تنظيم العالم الخارجى فى تحال 
الإذراك وتصنيفه إلى موضوعات لا برجعان إلى النشاط العقلى الذى يركب بن العناصر الحسية » 
بل إن هناك أنظمة أولية أو أبنية أولية أو صيغا يدوكها الحيوان والإنمَان مباشرة دون ساق 
معرفة أو تمرين » ومح ميل إلى التقليل من أهمية التذكر و م اعقلى فى عملية 
الإدراك وإإك إبراز ما'تسميه بالتنظم النفسفتزياق توويك -م:زو8 زاعمة أن تنظ قوانين 
الغلم+ الخارجى مى. تفسنها التى .تفسسس. تنظ الخياة: العقلية: . وتأن:فى العالم. الخارجئ صيغا وأنشكالا 
أولية تناسب :ضيغ العقل وأشتكاله .. انظ جلة“علم النفتن حت علدا ». عد ؟ من 488 ؟ 
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عن حقيقة ( الاستبصار » ز يادة على مجرد تتابع الإحساسات”" . « والاستبصار» 


هِوبتقداتز الذات الشاعرة. مهويتها(”' الما بين الأشياء من علاقات زمائية ومكانية 
وعليية ‏ و بعبارة أخر ى » اختيار الأمين عق كل مكب باعتبار الغابة أو 


القصد الذى تستهدفه النفس مؤقتا : 

إن هذا الشعور بالتكدح الموجود فى التحر بة التى تتضمن الفعل القصدى » 
وما ألاقى من يحاح بتحقيق غايانى هو الى يقنع بكفابتى من حيث أنا غلة 
شخصية :. والصفة الضرورية للفعل القصدى هى يمخيل موقف مقبل يبدو انه 
لاحتيل أئ تفشير يعتند. عل أساس افسيواونج . 

اطق لشو أن سلمثلة, القلية الى نمحاول) أن مكل فيها حلا النفدن اع :اذاتبا 
يلالا انسلنه. انظ للأغز لضب افق):: والنفلز: مقذائة ' ,اهلق - زيئه كيده 
لا تستطيع أن تحتفظ :وجودها فيها دون أن تردّها إلى نظام يعطبها ( أى النفس ) 
نوعا من الضمان فا يتعلق بسلوك الاشياء الموجودة حوطا . وعلى هذا فإن نظن 
النفس إلى بِيئتها باعتبارها نظاماً من علة ومغلول هو وسيلة للنفس لا يمكن 
الاستغناء عنها ولسكنه ليس تعبيرا نبائياً عن طبيعة المقيقة - 


والواقم هو 0 النفس » بتأو بلها للطبيعة على هذا النحو» تقهم بيثنها ونسيطر 
علمها فتحصل ا على حربتها وتزيدها قوة وماء . 


)١(‏ +طعزقهة تستعمل مدرسة الصيغ الاستبصار بالمعنى الآتى : الإدراك الفجاتى لما 
ينطوى عليه الموقف من دلالة بدون الاعمّاد على الخبرة السابقة » ويظهر الاستبصار فى أثناء 
التعلر عتدما هبط الخط البياتى للتعلم دقعة واحده ... ويدول 1و هلال الفسكرى ف] الفروق 
اللغوية ص 34 : الاستبصار هو أن يتضح له الأمر حتى كأنه يبصره . انظر مجلة علٍ النفس 
جلد ١‏ ء عدد ”8 )ص85م9". 

(؟) ويه ح الذات., الفرد من حيث هو شاعر بهويته الثابتة المتصلة -- وبصلته بالبيئة 
الخارجية ب النفس . وستعمل معن الأنا عندما يقابل بينه وبين الغير - وعند مدرسة التحليل 
النفسى هو الجانب الشعورى من الشخصية ‏ ملة علم النفس م ١‏ عدد ” ص515572.. 
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ومن ثم فإن الهداية والسيطرة اللدبرة فى نشاط النفس يبين فى وضوح أن 
اللقيق علقة شخصية رد وأعنا نساهم فى الحياة والمرية التى للذات الأولى التى 
س بسماحها بنشأة نفس متناهية قادرة على النهوض بالعمل من تلقاء وني حاقل 
حددت من إرادتها الحركة » وهذه الحرية الت للنفس فى تصرفها الشعورى تتبع زأىا 
القرآن القائل بنشاط النفس . وهناك آيات وانحة الدلالة فى هذا العنى وضوحا 


لا مراء فيه . 
2 وقل المق من ر بم فن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر » سور 11 
ةة؟ .( إن عار ل أساء د 0 ال اء : ايقن 
إن احستم احسكم نفسكم وإن م فلها © سورة الإسراء : اية 


1 


وفى الحق أن القران 'نقر” حقيقة كبيرة الأهمية من حقائق النفس الإنسانية 
تلك هى الارتفاع والامخقاض فى قدرة الإنسان على اختيار أفعاله » وهو حرص 
على بقاء القدرة على حررية الاختيار فى الفعل :وصفها عاملا ثابتاً لا يتناقص فى 
حياة النفس . وتعيين مواقيت للصلاة فى كل بوم تلك الصلاة التى برى القران 
أ لس" نتن سا ! اسان خبط تياد وامتاا م نماي درا 10 
ماد ين السدر الأول للو هري و العرية + قد آر بد بهذا التسين ادي للنييس 
من ار الآلية الموجودة فى النوم والعمل . فالصلاة فى الإسلام خلاص لانفس 
ينقذها من الألية إلى الحرية : 

عل أنه لاسنيل إل إنكار أن فكرة '« التقدير » أو القدر منبثة' في ثنانا 
القرآن وهذه مسألة جديرة بالاعتبار » و بخاصة لأن شينجار #عاودءم5 فى كتابه 
« انحلال الغرب » 0و1 عط ؛ه عدناءء0) يبدو أنه يعتقد أن الإسلام يذهب 
الا عد تار الشي ناكار عانا . 


» يشير إلى قوله تعالى : « وصل عليهم إن صلاتك سكن الحم » . سورة التوبة‎ )١( 
] م,دى علام‎ [ 0 
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ولقد يينت لك فوا سبق رأبي فى « التقدير» كا تحدم القرآن » وهتاك 


1 ب شتحلر نفسه » طريقتان تتولى مهما شكون الدنيا : إحداها عقلية » 


والأخرى نستتطيع أن نسمعها « خيوية 6 إذ لااطر تميرا حلا حر من هذا . 


والطريقة الفقلية تقوم على فهم افتلكوال ب مطبارة “اانا باذ دمل مله ساون" . 
أمَا'الظريقة الميونة فعى القبول الطلق لضرورة اليّاة ضرورة لا مقر منها » 
وصنها كلا يخلق الزمان المتجدد بإظهاره لما فى أعماقه من خصب وغ . 
وهذه الطريقة الميوبة للاستّيلاء على الكون فى التى يضفها القر 
»2 الإعمان 6 . والإعان ليس رد اعتقاد سلى فى حم 01 أحكام من 0 
وَإًِا هو غلا ثينة ية متؤلدة عن 7 نة نادرة لا سمو إليها و إلى ها تتضمنه من 
«القدر » الأسمى ؛ إلا الشخصيات القوية ٠‏ .روى ا لمن كال “نا عو 
ولست شخصاً 6 وهذه ظريقة لاتعبيرعن أن إزادة الخاوق هى عين إرادة الخالق » 
وهذه التحربة فى تاريخ الرياضة الدينية فى الإسلام مجعل الإنسانكا قال الرسؤل 
تتتخلق بلاق الله . وقد عبر عنها بعبارات مل 8 أنا الق » [ الخلاج ] 
ود أنا"الدهى 6 [ الننى حمد ] و« أنا القران الناطق © [ على ] و« سبحانى »6 
[ بايزيد ] وفى التصوف الإسلاى الرفيع ليس معنى أن إرادة الإنبيان هي عَيّن 
إزادة. الله . إن النفس الإنسانية يحو شخصيتها هى بنوع من الاستغراق فى 
. الذات غير امتشاهية 6 بل الأحرى أن الذأت غير المتناهية تدختل بين أحضان محبها 
اللتناهى . 5 يقول روتى « ينّحى عل الله فى عل الولى » وكيف يمكن للناس "أن 
يعتقدوا مر كهذا؟ » 
والاعتقاد ق'القذز الذل ختقلوى عليه "قنتء العرعة” ليس ]كارا الس 
لكايب لور يشريه بل هو حياة وقوة لا جب لما ولاءعائق ها دو الإنساج 





عت ياي لب 


على إقابة الصلاة آمناً مطمئناً » والرصاض يتساقط من حوله . 
ولبكنك قد تقول : أليس حميحاً أن نوعا بخزيا من القول بالقدر قد شاع 


فى العالم الإسلاى خلال قرون عدة ؟ وهذا صحبيح » وله من.ورائه تاريخ يمتاج إلى 
هدياز لذ عع جلدهذا وتحنيها الآن أن بهن أن اقول بالقضهاءا الذثق عتيلنا اد 
الغرب للإسلام فى كلة « القسمة » «:قسبمت © يرجم بعض سببه إلى التفكيز 
الفلسى .و بعضه إلى مقتضيات السياسة » و بعضه إلى ما لق القوة الحيوبة » التى 
كان الإشلام قد بعبها فى أتباعنه .أول الأمى ء من ضعف تدر يجى ٠‏ فالفاسفة 
نبجنها عن معنى العلة من حيث هى مسندة .إلى الذات الإطية » وباعتبارها الزمان 
سين اللميانة عر الحو لفازلن + م يكن لما مفر من الوصول إلى فسكرة عن إله 
مام فوق الستكون سَابق .فى الوجود عليه ».يؤر فيه من خارج ..و .هذا تصورت 
الذات الإلحية آخر حلقة فى سلساة العلية » ومن ثم فهى. الخالق اللقيقى لكل 
ها لاك بن اليمون 7 


ثم خَاءت المادية العملية التى.ظهرت عند أسراء دمشق من بنى أمية النهاز ين 
للغرصض 6 واحتاحوا إلى سئيد إستندون إلته ف سوء صذيعهم بكر بلاء 04 وليتحفظ لهم 
تمار تمرد معاوية من 1 يقعى عليه ها مكن أن تقوم 4 اعجاهير من ثورة عليه 6 
ققالت بقدر الله : بروى”'" أن معبدا قال للحين البضرى إن بن 'أميْة يسفمكون 
قماء :الستلمين :و يقولون إنها تخرى أعماهم على قدر الله تعالى » فأجابه الحسين إنيم 
أعداء الله و إنهم لمفترون . وهكذا نشأ ب على الرغر .من معارضة علناء الدين فى 
العروفة بإسم الأمس الواقم لتدافع عن الحتكرين للمصال . 


(1)ال وى عطادين, يمان بومجيم الوق المسن الصبرى نالا :يا أيا معنو حؤلاء 
الملوك. يسسفكون .دماء .المسامين . وبأخذون أموالمع ,ويقؤلؤن انها تجرى 'أعمالنا. على :قييو 


الله تعال . 





2-0 


وليس فى هذا ما يثير العنحب مطلقا : فنى زماننا هذا قد قدم القلاسفة نوعا 
من التسويغ العقى لاعتبار النظام الرأسمالى الحالى الاجتمع أ كل نظام : ومن 
الأمثلة على هذا رأى هحل”؟ الذى يقول إن الحقيقة لا نهائية العقل وما يستتبعه 
من القول بأن الواقع عبار لفقل بالغمزوزة ب واكقلاك رأئن أو جشدا كؤرنضا 
فى اجتمع بوصفه نظام عتّنت فيه إكى الأبد وظيفة كل عضو من أعضائه”"., 
وفظير "أن انقليق: لشي ء قد حدث فى الإسلام . على أندن لكان #المبيلمون.اقلا 
سوا داما فى آيات القرآن ما يسوغون به نزعاتهم المتباينة » ولوكان ذلك على 
حساب معانيه الوانحة فإن تفسير الأمور على أنها قضاء من اللّمكان له تأثير بالغ 
فى الشعوب الإسلامية . وفى مقدورى أن أذكر فى هذا المقام أمثلة عدة على سوء 
التفسير البيّن » ولسبكن الموضوع يحتاج اللادواة اصن وقد !ات الأوان شكى 
ننتقل إلى موضوع الللود . ّْ 
ما من عصر من العصور يطاول عصرنا هذا فى مقدار ما كتبه عن موضوع 
الخلود » .وما زالت أقلام الكتاب تزيد فى محصوله على الدوام » برغم مما أحرزت 
الماذية الحديثة من انتصارات.. على أن الجدل الميتافيزيق الببحت لا يمكن أن بوفر 
لنا إانا قاطما. بالملود الشخضى .. وى ناريخ الفكر الإسلاتى تناول. ابن رشذ 
موضوع انللود من ناحية ميقافيزيقية بحتة . وإنى لأجرؤ على القول بأنه لم يصل 
إلى تتيجةاما..ولعله قد فرق بين المسرة.والعقل لأن القرآن استعمل لفظلى «النفس» 


بكيم «( وهذان اللفظان اللذان بوحيان فى الظاهر أن هناك صراعا بين 


. ”محل ااه 5 فيلسوف ألماتى كا 1 فى الفلسفة‎ )١( 

افقه والسياسة والأخلاق والدان والفن والناربغ ل :انظ تفضيل مذهبه فى تاريخ الفلسسفة » 
ركد برا سوس [ الترجم ] 

2( أوجست أكونت ١1754(‏ انهم ١‏ ):فياسوف فرنسئ من أصاتب المذهب 
الواقعى اشتهن يقانون. الأحوال الثلاث وهذهبه فى تصنيف:العلوم: » وهو واضم علم الاجتّاع . 
انظر تفصيل مذهيه فى تاريخ الفلسفة الحديثة ليوسف كرم ص 9و؟5--١١#8ا.‏ [ امترجم] 
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مبدأين فى الإنسان متضادين » قد ضللا السكثيرين من مقكرى الإسلام . و إذا 
كانت أثنيتية ابن.زشئد, قامتت دعل أشاس: مع القران فإف زعم بأنه قد أخطأ . 
لأن كلة « نفس » ل تستعمل فى القرآن فى أى معنى. اصطلاحى من المعانى التق 
مخيلها عاماء اكلام فى الإسلام . والعثل فى رأى ابن رشد ليس صورة لاجسد » 
بل له نوع من الوجود مختاف يسمو على وجود الفرد . وهو بناء على ذلك واجد 
كك داعامو البديية أن هنا ممناد ال ال كانت وجي اقل الكل 
أ أرفوقك: لقن الشخص) لفان ظلفوزة.لن|رعل صؤكة وجدات جتكثرة في أشخاصض 
عديدين ليس إلا وها من الأوهام . وقد يكون معنى وحدة المقل الأزلية كا رأى 


زينان ع أبدية الإنسانية والحضارة 4 من امو كد أنها لا تعى الأبدية الشخصية . 


والواقم أن.رأي :ابن رشي يشبة رأى َه جيمس القائل بوجود آلية صورية فى 
الوعى تؤثر فى وسيط من الجسم و ما ثم تتخى عنه جرد التبسلية . 


والجدل فى موضوع الللؤد الشخعى فى الأزسة المدئقر» أخلاق فى جائم . 
ولكن المجج الأخلاقية مثل المجج التى أوردها كنط » وما أدخلته عليها 
المراجعات الحديثة لمذهبه » تتوقف على نوع من الإعان فى محقق مقتضيات 
العدالة » أو بما للإنسان من عمل فريد لايمكن الاستغناء عنه بغيره » بوصفه 
باحثاً فردياً عن مثل عليا غير متناهية . 

فكنط برى أن الخاود أمسى يعجز العقل النظرى عن البرهنة عايه » وهو من 
مهارت الل اعمال 60 .ويفا رمو زمناويي م الرعي الاق ,, .«الإنان بنش رابطير 
الأعلى ويسمى إليه . ذلك المير الأعلى الذى يشمل كلا من الفضياة والسعادة 
ولكن الفضيلة والسعادة والواجب والميل هى فى رأى « كنط » أفكار خليطة 

» 'يقول ابن رشد إن العقل الحيولاتى ليس محرد استعداد أو قوة فى النفس الإنسانية‎ )١( 
ولا هو مساومة للتخيل المتزدد بين الحس والعقل بل هو ثىء قوق طور النفس وفوق طور‎ 
الشخس . والعقل الحيولاتى أزك لا يعتريه الفناء .. انظر :تاربع الفلسفة فى الإسلام ب تاليف‎ 
. 555 دى دور ترجة أو ريدة ص‎ 


(ه ح التفكير الدب ) 





:06 ده 


غير متحانسة » لا يمك ن حقيق وحدتهانى حياة الفرد القصيرة ىهذا العام امحسوس . 
وعلى هذا فنحن مسوقون إلى النسليم بحياة أبدية يترق فيها الشخص إلى استتكال 
الجع بين الفضيلة والسعادة وها فسكرنان متتازجتان » و إلى الدج أيضاً وجود 
الله الذى يحقق آخخر الس هذا التلاق والاتحاد . غير أنه ليس من الواضح أن 
يقتضى استكال تلاق الفضيلة والشعادة زماناً غير متناه » ولا كيت يحقق | 
اتحاد هاتين القكرتين الممازجتين”'؟ ٠‏ ولقد ساق قصور هذا التدليل الميتافيزيق 
الكثير من المفكرين إلى الاقتضار على إدحاض مأ أثارته المادية الحديثة من 
اعتراضات بقولم إن الوعى ليس إلا وظيفة من وظائف الم لبد باقطاع عل 
الخ . ويرى ولم جيمس أن الاعتراض على اللاؤد يكون كيح فقط إذا اعتيرنا 
وظيقة الخ منتجة 3 لاخالات الفقلية.:-ولتكن؛ زه كوث تفيزات طقلية مسيئة تمككزان 
مفارنة حيرات العلا “قي حافت أن الفعياحا اليعلي وها عن التغيرات 
الجسمية . فليس اللخ طلداء ]اننا الضز وود شإ عقا لكونة عر لاوقا يكون 
مول إلتها كالشأن” “اق واظيقة | الزكأد يفن“ القويرك ٠‏ عأبأأواءولينة«الفدسيلة_افى 
0 الصور . 


وهذا الرأى الذئ 'يفترض حياتنا الباطنة تنييجة لعملية نوع :من آآلية 95 
. وجودها فى الشعور مختار لتأثيرها بطر يقة ما وَتتَيطا ماديا القثرة ويزة مل التلثلية 
لا يمينا أ كان" لامر اانا مخدونيات عو يننا للفيفية” . دول زينية ف هذه 
الحاضرات الطريقة امثى للرد على المادية . فالعل لا :بد من أن يتخير بعض وحوه 
معينة من اللقيقة ليحعلها موضوعا لدرسه مستبعدا ماعداها من 'الوخوه . ومن 
الحم البحت أن يدعى العم انانف وي يرك وساي "اك ناد 
التى ينبغى درسها . فالإنسان له بلا شك ناحية تتعلق بالمسكان » واسكنها ‏ ليست 


١9:0.ص انظر تفصيل .مذهب. « كنط » فى تاريخ .الفلسفة: الحديثة ليوسف اكرم‎ )١( 
0 ا‎ 
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كل ماله من النواحى » إذ له نواح أخرى مثل تقدير القبم » ووحدة العجربة 
الفصدلة 4 والعك عن ,اللقيقةء أوهذه ,أمور بحل :أن يستبعدها العلم من دراسته » 
وفهمها بقتضى مقولات غير مقولات العم : 

على أن تاريخ الفكر الحديث يشتمل على رأى إيحابى فى الملود وذلك 
واج شي إي "العامة المزى الأ ريل وهر جاع بالق 
بعلا قر دام رجا دوكلا لأن صاحبه قد نشبث به فى حماسة النبى الملهم » 
ولكن كذلك لأنه يكشف عن اتجحاه حقيق ق العقل الحديث . وفكرة العود 
الأديق طرات خا أذهان كبري حواق الآمن «الذئ زات فيلنه اطق يتانق 
عي ماروا توجراده. أبننا"ى السك عت ود اب 2 
أن ادي حب انكر إلى هذا النى العضرى هو قوتها أ كثر مما حببها إليه 
وضوحها المنطق ٠‏ وهذا فى نفسه شاهد على أن الأراء الإبحابية فى الأمور النهائية 


تصدر عن الإلهام أ كثر مما تصدر عن التقكير القلسنى . على أن نينشى أخرج 
كلعل فل ونه شار نه أعفلية وأطن أن لتاأن درطا ف ”عه الصورة © تضكر 
نك قوعي عن التراض أن ككية التشاطق-الكون ثابنة دده نوأ نيا ننيكة 
لناللك' مكتاعية > والملكان. لقن الادضورة اذانية؟. ومدق للقؤل بآن العالم فى 


)١(‏ فريدرخ نيتهى ( ١6٠١ - ١844‏ ) أديب مطبوع حر فى زمرة الفلاسفة 
لأنه فك وكتب فى الإنسان ومصيرة والأخلاق وقتئتها”. أذ أزكان مذهيه عن شوبهور 
وقاجنر . ونظرية العود الأبدى معروفة ف الثقافة:اليونانية [ انظر تاريح الفلسفة الحديثة ليوسف 
كرم ص وو« سد ره" ]. ( المترجم ) 

(؟) يقول نيتشى إن جموع القوى المؤجودة فى التكون ثابت محدد لا يزيد ولا ينقص » 
ومادام متناهيا فإن مجموع الأحوال والتراكيب والتغيرات والتطورات الى نحدث فى هذه 
القوى » ولو أنة هائل ولا مكن تقديره عمليا » إلا أنه لا بد وأن يكون متناهيا ومحددً - 
ونلا كان الزمان لانبهائيا غير مخدد فلا بد من :أن تأت الحظة من لمظاته » مهما كان من طول 
المدة السابقة عليها.» وال مرت فيها الأخداث الكونية الممكنة كلها فيها يعود كل تركيب 
سبق,وجؤوده من .قبل: . 

انظ ننتشه , لعيد الرحن بدوى ص ١ه؟‏ - 0ه؟". ( الترجم ) 





ع وسواانب 


مكان بمعنى أنه قأنم فى فراغ شاغر مطلق . على أن نيتشى يخالف كنط وشو بنهور 


فى نظرته إلى الزمان. .»: فالزمان ليس صورة ذاتية » هو حركة حقيقية لا نهائية 
يتن تصورها إلا فى شكل « دورات » . قن الواضح اد ل الا 
لاريكن إن ونيد افرمكا نه اللا ان ٠اوامس|‏ ؟: هذا النشاط محدؤدة العددا» 
كن حدات تزكيها روت ا ينها سسا يكن مني قتمزيد تقو وهلذ | النشانة الدانم 
الحركة ليس له بده ولانبهابة .» وليس فيه توازن ولا تغيير أول ولا تغيير أخير . 
ولأنيا )كان الزمان لانهائيا فإن جميع التركيبات! الممكنة . نضا ,كذ النشياظة قد 
استغدت )ابقل ولا سرس بين أسحيزابشير النك رن بق على كل ها داكي الك نقد 
حدث من. قبل عرات لإنيالة اندها و لخدت 8 المسعقيل] رات الاساءة 
ند نو علو هل أ فار نتفي مب أن يكون نظام الحوادث فى الكون ثابتا 
ونال اللا ولأ مطل ققد غفيل زان غين بار قن على | االزشاي 
لاك روأن, سكوق قد كوي يرهن سولج عاضا عقةادى الماك ود واففل 
( العود' » نفسبه انتضمن ,معى هذا التحديد الثايت, .. وفضّلا. عن هنذارلا بداأن 
نستنتج أن ماحدث مرة. من تركيب ببين: سكن النشاط بحن أن. يعود دائما 
و الإ .فلا ضان سي الموروة. الإنسان الأعلن بر( السو برمانج): « كل رثىاء هاد.: 
الامري يوالستكيوت ,و أنبككا رك فى هذه لمحل ره, بوعذي ل جار خواااق 


الول ف طاطرلك عن أن كل شىء "سوق نعو :أ لوالا نان إن كرادت 


7 . 1 ا ا 
كالساعة الرملية''" ستعود من جديد وستفرغ من جديد دائما أبداً وهذه الدورة 


جع حم حم سي : 


الي أنت فها حبة » سنتلا لا من حديد إلى الأبد 6 


م 


)١(‏ جهاز تقاس به فترات زمنية معينة » يتكون من بصيلتين زجاجيتين متصاتين عند 
طرفيهما المدبيين بأنبوية ضيقة يمن فيها ببطء رمل من البصيلة العليا إلى البصيلة السفلى فى مدة 
معينة . وعند فراغ العليا ما فيها من الرفل يعكس وضع الجهاز » فتصبمح البصيلة الي فيها الرمل 
م العليا والفارغة هى السفلى » وهكذا . وهو يستعمل عادة لتوقيت سلق البيض ونحو ؛ذلك .١‏ 

[ مدى علام ]. 
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هذا هو مذهب نيتشى فى العود الأبدى » فاهو إلا نوع من الآلية أ كثر 
جمودا » لا يقوم على حقيقة قام الدليل عليها » و إنما بقوم على فرض صال من 
فروض العم لا غير. هذا إلى أن نينثى ل يتناول البحث فى الزمان بحنا جديا » 
فهو ينظر إليه نظرة موضوعية ويعدّه جرد سلساة غير متناهية من أحداث تعود 
ةلل شر ى ٠‏ واعتبار الزمان حركة دائرة مستمرة محعل اللخاود أما لا يحتمل 
مظلقاً :ولد أخمرنة ليتشى -نفمه هذا أقوطن مذحة لاعل: أنه ؤألى قالخاو 
ولسكن على أنه نظر إلى المياة يحعل لاود محتملا . وما الذى يجعل اللاود 
حتملا فى رأى نيتثى ؟ هو توقعنا أن عود تركيب ع اكز النشاط » ذلك العود 
الذى يكوان عاملا ضروريا لميلاد ذلك التركيب المثالى الذى يسميه « الإنسان 
الأغل > ( اللي انان ): :بوليكل اللإيان الأمل "رايا |" مر الغيالا اال 
ةامر لايدمتهة . 

ولشاكن هل مكن أن هذه الصّورة الى حتفل وقوعها تمطييئ 'أئ' أن '؟ 
إننالا نستطيع أن نتطلع إلا إلى ماهو جديد تماماء ولكن الجديد تمامالا وجود 
له فى رأى ان ا لا بداو أن تكواكة نوعا من الجبر سل من الخبر الذى 
تنطوى عليه كلة الساضة) (قنلمه) .. وتدهب كا » فضلا عن يحزه عن 
إغداد التركيبٍ الإنسااق لسكفاح الحياة » بتحه إلى القضاء على ميله إلى العمل » 
ويؤدى إلى تراخى ما فى الروح من محفز . 


ولنتتقل الآن إلى تعالم القران ]2 إن وأى :القران..قى. مصير الإنسان, بعضيه 
تال ء بوسضه بوارهن . اقول ينه بييليعى لان التران فى هيلا ا[صدد 
يصرح ببعض أحكام ذات طابع بيولوجى لا نستطيع فهمه إلا إذا تعمقنا فى 
فهم طبيعة الحياة . فهو يتحدث مثلا عن « البرزخ » : والبرزخ حالة قد : نْ 
ضربا من التوقف بين الوت والنشور . وقد فهم النشور أيضاً على وجوه مختلفة 





لاوس 


والقرآن لا ينزع. منزع المسيحية فى إثباث النشور بالاستشهاد على إمكانه بالبعث 
الفعلى لشخص تاريخى » بل يبدو أنه يتناول أمى النشور ومحتج له على أنه ظاهرة 
كونية من ظواهر الحياة تصدق فى بض صورها على الطير والحيوان ( سورة ” : 
)2 . 

وقبل أن نفصّل القول فى رأى القرآن فى خلود الروح ينبنى أن نلاحظ 
مور ثلاثة وانضحة كل الوضوح فى القرآن » لا يمختلف أحد فى أمرها » أو 
الى أن تتك رق عل خاتفد عولطناء الأخور اول .يلا 

( أولا ) أن الروح لما بدابة فى الزمان » وأنها ليس لها وجود سابق على 
ظهورها فى الترتيب المكانى الزمانى . وهذا صري فى الآبة التى ذكرتها قبل 
الآن بقليل . 

اي أن القرآن يرى أن الرجوع إل هذه الارض يغير ممكري وهنا 
واضح فى الآيات الأنية : « حتى إذا جاء أحدم اوت قال وو | إرجدين © الكل 
أعمل صَاَا فيا تركت » كلا إنها كلة هو قائلها » ومن ورائهم برزخ إلى بوم 
بعثون » المومنون 9ه - ٠١١‏ « والقمر إذا السق كن قا عن طبق »6 
ور الانشنافى الأيان + ١‏ د أفرأيتم ما تمنون » أأتم خلتونه أم يحن 
الخالقون » نحن قدرنا يسم لوت وها حن كسيوفية ؛ عل أن ده أمثالم 
وننششك فى ما لا ته ن » سورة الواقعة : الآيات مه 5 

( الا ) أن النهاية أ اقصاء الاج لم باذ 2 إن كل من فى 
السموات والأرض إلا آنى الرحمن عبداً » لقد أحصاهم وعدم عداء وكلهم آآنيه 
نوم القيامة فرداً 6 سورة ميم : الآيات سه - هه وهذا أمس بالغ الأعمية ينبغى 


أن يفهم على وجهه الصحيح حتى نضمن فهم رأى الإسلام فى الخلاص فهما واتحا 


)١(‏ « ومامَن دابة فى الأرض » ولا طائر يطير بجناحيه إلا أمم أمشالم ٠:‏ اما قرطنا 
ف 'التكتات"من شئء 6م إلى زبهم يتعئرون © الأنعام : 4" . 
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فالإنسان - أو الذات المتناهية ‏ بشخصيته .الفردة التى لا يمكن أن يستعاض 
عنها بغيرها سيقت بين يدى: الذات غير المتناهية ليرى عواقب ما أسلف من عمل 
وليحك بنفسه على إمكانيات مضيره « وكل إنسان ألزمناه طائره فى عنقه » وخر ج 
له وم القيامة اكتابا يلقاه منشوراً » اقرأ. كتابك» كنى بنفسك اليوم عليك 
احميانور قزر الول الأبتاوس اج ون 

فأيا كان المصير النهائى للإنسانى فإنه لا يعنى فقدان فرديته |اوالقرآن لا يعد 
التحرر القام من التناهى أعلى مراتب السعادة الإنسانية » بل « جزاؤه. الأوفى » 
هو فى تدرجه فى السيطرة على نفسه » وفى تفرتده وقوة نشاطه بوصفه روحا . حتى 
إن منظر: « الفناء التكلى: ”© .الذى يسبق بوم المسابت مباشرة. لا يمكن أن 
يَؤثر فى كال اطمئنان الروح التى كيان و : « ونفخ ى الضوذ فصادق من 
)الكو الغافيءا»: وز (لأرضة الاردة جليناة »سور الؤطل اباترصر. 

ومن يكون أولئك الذين ينطبق عليهم هذا الاستثناء » إلا. الذين بلغت 
أرواحهم منتعى القوة » وتصل الروح إلى أسعى ميتبة فى هذا العو عندما تسكون 
قادرة على تملك النفس تملكا ناما حتى فى مقام: الاتصال بالذات امحيطة بكل 
شىء + فتكون الروح كا جاء فى القرآن فى وصفه لرؤية النى للذات الأول : 
« ها زاغ البضر وما طغى » سورة النجر : آية ١17‏ وهذا هو امثل الأعلى للإنسانية 
الكاملة فى الإسلام . 


ولسنا تحد فى الأدب تعبيراً عن هذا المعنى أبلغ من بيت من الشعر الفارسى 
صف رَؤية النى لاتور الإلى فيقول : 
« صعق مومى لما جل له قبس من نور الحق 


)١(‏ يشير الى دوم فناء الدنيا الذى يتحدث عنه القرآن فى عدة آيات » كقوله : «انوم 
ينفخ فى الصور » الأثقام » 7 ؛ « بوم تبدل الأرّض غير الأرض والسموات » إبرافم » 48 
[ جدى علام ] 





حاو اس 


فوأ ترى جوهر الكق نفسه فى تسم » 

وواضح أن التصوف القأنم عل :هذهف :وسلاة :الويجود لا حكن أن :براك 
شل “هذا 'الزأى ' ».بل يثير'مشكلاتأذات صبغة,فلسفية: :كييك بمكن للذات 
التناهيّة والذات غير المتناهية أن يستبعد كل مهما الآخر ؟ وهل تقدر الذات 
المتناهية بوصتها هذا على الاحتفاظ بتناههها إلى جانب الذاث غير المتناهية ؟ وهذا 
الإشكال ‏ نقو 1 على سوء فهم اقيق غير المتناهى: . فاللاتناهى الحق ليس معناه 
الا دأو إل لهي عباية: اكه :لا يكرع تصوازم مول غير أوأ حيط كل .امتلداد .متنا 
ممكن .»بل حَقيقة اللاتناضى تسكون فى القوة لا فى الامتداد . واللحظة اله 
نثبت فمها البضر على القوة نزى عندها أن الذات المتناهية نب أن تسكون ما بزة 
عن الذات غير المتناهية وإن ل تلكن.منفزلة عنها:؛! فإذار نظر إِلن” باعتبان الامتذاد 
كنت مستقراقااق بالفظاء االمسكانن الزثمانىة الذى/أتتسنيةإليه ..أما إذا: نظر: إل 
باعتبار « القوة » فإلى أنظر إن النظام المكانى الزمالق نفسه بوضفه « غيرا » 
مواجهاً لى . أجنبياً عنى بالشكلية » فأنا متتابز عن ذلك الذى أعتمد عليه فى حياف 
وقواى وإن كنت وثيق الصلة به . 
0 بفإذا فهمتا هذة النقط الثلاث, فهما واضاً سبهل علينا أن, تتصون:ما بق, من 
ذهب الخاود.. فالإنسان فى نظر القران متاح إدأن يننسييارال معدي ١‏ االيكون 


ان اب . 


سس « أبحسب الإنسان أن يقرك سدى » ألم يك نطفة من منى” 'بثتى » ثم كان 
فلنة تقل فانوى ا لاقمل هبه الروحين الل كن لوللا كر الس _ذللك بقاير من أن 
يحى الموتى ؟ »© سورة القيامة الآيات م س 4٠‏ .2 

إن كائناً اقتضى تطوره ملايين السنين ليس من الحتمل إطلاقا أن .يلق 
نكا كان من سقط المتاع..-وليسن, إلا من 'خيث هو تفلن ,تنوك باستمرار » 
إذ يككن أن ينتسب إلى معنى السكون . « ونفس .وما سواهاء. فألهمها لخجورها 
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وتقواهاء قد أفلح مو اهلوقن تقانه موا نقفاها مد أسورغ الشلين ذا الؤيانظا 
١٠١‏ 
. وكيف تكون تزكية النفس وخليصها من الفساد ؟ إنما يكون ذلك بالعمل : 
« تبارك الذى بيده الملك وهو على كل ثىء قدين » الذى خلق الموت واللياة 
ليباوع فم أحسن عملا وهو العز بز الغفور © سورة .الملل :الأيئان 2_3" 
فالحياة تبت" الا لعمل النفس > والوت هو أول ابتلاء لنشاطها المركت » 
ولت هناك أعمال تورث اللذة .» وأغمال توزث الأمأ ».بل هناك أعمال تكتي 
للنفسن البقاء أو تكتت لما الفناء . فالعمل هو الى نبغ اغبا أواكليا 
يا مستكلة :“وميذا الفيل النتق يكول للنفسل البقاءهو إحتزائى للنفس فى .وفا 
. غيرئ من الناسن . 
حا وعبل هذا فاع لاود لانناله بصفته حا لنا و إنما نباغه بما نبذل من جهد شخصى » 
والإنسان مرشح له ل غين )ل أو أن كيررها وقنلت افيه المثامية: يأى: لعطلااربياخة علا 


الأسف هو القول بأن الشعوز المتناهى يستنقد موضوعه . والفلسفة والعلم ليسا 


إلا :طريقة واحدة من طرق البحث فى هذا الموضوع » ولكن هناك طرائق 
أخرى مقاخة لنا . وإذاكان العمل الحاضر قد أمدّ الروح من القوّة بما يكفل ها 
و اجهة الصدمة التى بحدثها فناء البدن فإن الموت يكون مجازاً لا غير إلى البرزح 
الذى جاء وصفه فى القران . وتصرح كتب الصوفية بأن البرزخ حالة من الشعور 
تفع بلتئراق موقف النفس إزاء الزمان والمستكان » وهو أمس غير مستبعد : ولقد 
كان هلبهولئن غغاهوادةاءانا أول من كشف غرت أن التبيج العصبى يستغرق وقتاً 
إلى أن يصل إلى الشعور . و إذا كان الأم ركذلك فإن تركيبنا الفسيولوحى الراهن 
هو أسان لنظرتنا إلى الزمان » فإذا عاشت النفس بعد انحلال هذا التركي ب كان 
تغيّرموقفنا من الزمان والمتكان أمراً حِدّ طبيعى . ومثل هذا التغيّر ليس مجهولا 
لناابالكلية : فالتكشف العظيم للانطباغاث التى تطرأ فى أحلامنا » وتألق الذا كرة 





جع ولاو - 


الى ياغة الموت, أجي انا مكشنان يعن لقدرة البفيولاعل مسعواياتة من الزمنان 
متباينة . وعلى هذا يظهر أن حالة البرزخ ليست جرد حالة من التوقع السلبى » بل 
هى حالة تلمح فيها النفس أوجهاً من الحقيقة جديدة وتتهيأ للتكيف مع هذه الأوجه » 
الإ 2ن لودل كر رزولك عظم و يخاصة عند النفس الكاملة الرشيدة 
التى تكون بالطبع قد اكتسبت أعاطا ثابتة من العمليات على. أساس من نظام 
مكان زمانى معين . وقد يكون معنى البرزش الحلال النفوس التى جانها التوفيق . 
على أنه لا مقر لانفس من أن تكافح كفاحاً موصولا حتى توفق إلى القاسك 
ووإكك الها بئات نرق ليش زوق لبس انالا بأتينامن خارج » بل ه وكال لحركة 
الحياة فى داخل النفس . وسواء أكان البعث للفرد أم للكون فإنه لا يعدو أن 
كردن توعا من « حر'د البضائع » أو الإإحصاء ١‏ أسلتت النفس من عمل وما بق 
أمامهامن إمكانيات)» والقرآن يناقش .ظاهرة بعث النفس على قيامن النشأة الأولى : 


«ويقول الإنسان أإذا مت السوف أخرج حي ».ألا بذ كن الإنسان. أنا خلقناه 
من قبل وم يكاشيئاً » سورة صريم : الآيتان 5< س 570 « تحن قدرنا سس 
اوت وما نحن مسبوقين » على أن )غدل أمثالم وننشتكم فما لإ تعامون » ولقد 
عانم التأق الأول فاولا. ذا ويه سولة الراقية ,الانانن ,مه بستودد 
نككيية اباهذ النئأة الازل؟ 
اندم الطرت هلاه النتزات الأخية من الثيات. الوا شاك اهل موه مزلتلية 


منبهة للذهن » قد فتحت ف الواقم أفقاً جديداً لفلاسفة الإسلام. .. وكان الباحظ 
( المتوق سنة هه؟ ه ) أول من أشار إلى النخيّرات التى تطرأ على حياة اليوان 
تتييحة لانتقاله. مق مكان إلن؛ آخر وتأثير البيئة فيه بصفة عامة » ثم أفاضت الجاغة 
مدر وفة باسم إخوان الصفاء.فى بسط آراء الحاحظ » ولكن ابن مسكو يه ( المتوفى 
سنة 491 ه ) كان أول مفكر فى الإسلام جاء بنظررية عن أصل الإنسان واضحة » 
وفى كثيرمن نواحيها جديدة. كل الجذة .. وكان من الطبيعى المتفق مع روح 





جوم ب 


القرآن أن يعتبر روى أن لخاود موضوع من موضوعات التطور وعدي 
يقرره الجدل الفلسنى البحت كا ظن بعض فلاسفة الإسلام دعل أ .أن نظرية 

التطور أورثت العالم ابنقية. ارزرل نخقر يلين الحينين العزاتيق أيك 
. ورجاء » والسبب فى هذا هو الفرض الحديث الذى لا مبرر له ع« من أن كي 


الإنسان الحاضر سواء أكان عقليا أم فسيولوجياً هو خاتمة المطاف للتطور 


البيولوج » و لوح جا شعن علبلا وار وى ليبن كله أ ل 
معانى البنا البناء”>وعالمنا اليوم افتقر اك روعك | لبت فشي من الأملك والرحاء © 
و رشعل فيه نار التحمس للحياة . وله فى هذا شعر منقطع النظير يقول فيه 

« ظهر الإنسان أول الأمر فى عرتبة الجاد 

ثم انتقل منها إلى عرتبة النبات 

وعاش سنوات وسنوات نباتأ من النباتات 

لا يذكر شيئًاً من حالته المجادية الأولى التى مختلف عن حالة النبات 
انانف راكترال. 

فلما اتتقل عن النباتية إلى الحيوانية 

كان لايذ ك نكا عن لخالئه التباتية 

سوى اليْلُ الذى أَحَسٌ نه إلى عالم التبات 

وغاطة عند مئاق الر بيع وتتفتح الأزهار الجيلة 

كيل الأطفال إلى أعبا 

لا يعرفون السبب فى ميلهم إلى صدوزهن 

ثم أخرجة الخالق كا تعلمون - من حالته الحيوانية 

إلى الخلة الإنشانية 

فانتقل الإنسان بهذا من عرتبة طبيعية 


إلى حرتبة: أخرق 
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ختى أضبح حكما عالاً قوبا كا هو الآن 
ولسكنه لايذكر شيا عن نفوسه الأولى 
ولسوات اليد الدامك رن حل 
8 على أن الأمى الذى أثار كثيراً من الخلاف .بين فلاسفة: الإسلام وغاماء 
التكلام هو ما إذا كان بعت الإنسان يتضمن_بعث_البدن على حالته السابقة .٠‏ 
وأ كثر عاماء الكلام وفمهم شاهاولى” الله آخر عظاء علاء ادن" الإسلام 
يذهبون إلى أن البعث يتضمن على الأقل نوعا من حالة جسمية تلاتم البيئة 
الجديدة للنفس . وياوح لان هذا ارا زجع أصلا إلى أن النفس باعتبارها فردا 
لا يمكن أن تتصورها من غير نسبة مُكانية أو فراش تحرييى ٠‏ والأية الأتية تلق 
على هذا الموضوع شيثاً من الضوء.؛ 

« أإذا متنا وكنا ترابا ذلك رجع بعيد » قد عَلِمنا ما تتتقص ارش ملهم 
وعيدا كدات حيط 6 سورة فى اواك اي 1ع 

فهذه الآية على ما أرى تشير فى وضوح إلى أن طبيعة التكون هى بحيث أن 
السبيل مفتوح أماما التيتفظ ىق صورة ,أخدر ى بنوع الشخصية الفردية. اللازمة 
لسر | النياى اشن الانيسان لق امد أل يسجال ما يبدولنا أم مدن المسييه 
فى بيئته الحاضرة . ولسنا نعرف كيك تكون هذه الصورة الأخرى كا أننا 


لا نستفيد أى ع عديد بطبيية د الشأة الى » إذا ر بطناها بنوع من الجسم 
مهما كان خفيا.. والتشبيهات الواردة فى القرآن تقتصر على الإشارة إليها كأس واقع 
دين أن يكون الى قشنا #خلنانن طبيشيا وبسلاء تايا ,تمن ذا انداجلنا جالا من 
من الناحية الفلسفية لا نقدر على أن نقول أ كثر من أن ماضى تارييخ الإنسان 
سردن المتتيعة اذى تق سيره قا انزيةم - 


على أن القران بربى أن ابلك كلك الإنسان حدة فى .البصر ( سورة ق 





--6 ب 


آل "١‏ 23 » ترى مهأ مصيره الذى كسبه كا 0 ع الجنة والنا 
فيا القن لاسكا تان ٠‏ ووصتيها ى الدران تصو برح لاع فشان :"أ 
لصبغة شال 2 «فالنار افيه كلد للا اق تار يالك الوقنة الى تطيريمق 
الأفئدة”” » هى إدراك ألم لإخفاق الإنسان :وصفه إنسانا . أما الجنة فهى 
لعا الفوز على قوى الامحخلال . 
ويس فى الإسلام لعنة أبدية - لفل الأيدنة''الذنئ جاء ا فخ بعضن الأيارك 
وَضَفَا للناز لفسشره القرَان نفسه بأنه حقبة من الزمان © ( ستورة النيا » آية 0 
والزمان لا يكن أن يكون مقطوع النسلة:]كنطوز الشخسية اقطان مها كتفاق 
يتزع | إلى الاستذامة وتكييفه من جديد يقتضى زماثاً وعلى هذا فالناركا يدوكزها 
القران لست هاوبة من عذاب 2 إسلطه إله نتم 
ا النفس القاسية المتححرة 0 ع5 1 ى بنفحات حية من رضوان الله . 
ولنست الكئة كاذلك أتجازة أؤعطلة »“فالياة واخدة ومتضّلة والإننسان تير 
دائما قدما فيتلق على الدوام نوراً جديداً من المق غير المتناهى الذى هو « كل 
بوم هوفى شأن 76 ومن يتلق نور المدابة الربانية ليس متلقياً سلبياً سب لأن 
كل فعل لنفس حرة مخلق موققاً جَدِيداً و بذلك يتيح فرصا حديدة تتحلى فها 
قدرته على الإتحاد .ا 


» بل عى بجر به للتقويم قد 


001ل التنابكت يا ك فيصرك اليوم حديد © . 
(90) «وكل إنسان ألزمناة ظائره فى عنقه » سورة الإسراء آية عله 

(؟) سورة الهمزة , الآتيان 5 ل لا. 

(4) « لابثين فيها أحقابا » . 

(0) يسأله من فى السمؤات والأر ضكل يوم هو فى شأن » الرحن » 55 . [م ٠ع]‏ 





م سمه 


صعد مد النى” العر بى إلى السموات الع ثم رجع إن الاودق ييا يري! 
وا بلغت هذا المقام ما عدات أبدا رك 

هذ مكلات اول مسل عظم 0010 لبر د« الوا ابكار 
أن نحد فى الأدب الصو كله ما يفصح فى عبارة واحدة منه عن مثل هذا الإدراك 
العميق للفرق السيكواوج بين الوعى النبوىّ والوعى الصوفى . فالصوى لا يريد 
العود من « مقام الشهود » » وحق حين يرجع ا ان مك 
فإن رجعته لا تعنى الشىء السكثير بالنسبة للبشر بصفة عامة . أما رجعة النى فهى 
رجعة مبدعة إذ يعود ليشق طريقه فى موكب الزمان ابتغاء التح؟ فى ضبط قوى 
القاريخ وتوجيهها على نحو ينشىء به عالماً من المثل ا فقام الشهود » 
عند الصوف غابة تقصد لذاتها . لكنّه عند النى يقظة لما فى أعماقه من قوى سيكواوجية 
تبرت الكون هرا ء وقد قدّر لما أن تخير نظام «العالم الإنسانى تغييراً "ناما . ورغية 
النى فى أن برى رياضته الديتية قد نحوالت إلى قوى عالمية حية رغبة تعلوعلى كل 
عار . وذ كانت رحعته ضر با من الامتحان العملى لقيمة رياضته الدينية . فإرادة 
لذ » فى عملها الإنشانى » تقدر قيمتها هى كا تقدر عالم الحقائق الحسوسة التى 


ا وجودها فيه . وعندما يتغلغل النى فما بواجهه من 0 مستعصية 
وينفذ إلى أعماقها » تتحلى له حينئذ نفسه فيعرفهاء و بزح القناع عنها فتراها أعين 
التاريخ . ولهذاكان من بين ما يحم به على قيمة دعوة النى ورسالته » البحث فى 
نوع الرجولة التى ابتدعها والفحص عن العلل الثقاى الذى انبعث عن روح دعوته . 
وسأقضر >ثى في هذه الحاضرة على الأمس الأخير وحده . ولست أريد أن أضع 





سدم ل 


أمام أنظارك وصفا لما حصله الإسلام فى ميدان المعرفة » بل الأحرى أتى أريد 
أن 7 انتباهم فى قد الوا اللحانسة فى ثقافة الإسلام لبرى ما فى ثناياها 

ن حركة فكربة » ولنامح بصيصاً من الروخ الى عيّرت عنها هذه الأفتكار.. 

على أنه ككل كا هذا البحث ينبت أت تقهم أولا القيمة اثقافية الإحدى 
الفسكر الإسلامية العظيمة وأعنى بها فسكرة ختام النبوة”"" . 

قد يقال فى تعر يف النبوة إنها ضرب من الوعى الصو يزع ماحصله النى 
فى مقام الشهود إلى مجاوزة حدوده » وتلدّس كل ساحمة لتوجيه قوى الياة 
الجعية رمعم وم #والشكياها ق"ضورة مالشحدئة :فا كر 000 
اد عار أ لانبائيته ليطفو ثانية مفعا بقوة جديدة تقضى على القدىم 
كفت ل توجمهات للحياة جديدة . وهذا الاتصال ال اميك “وود انا 
اللإنثان؟بأق لقال من الأعوال* 

وى للق أن الطريقة لي استغمل ذا القرآن لفظ 2 الوخى » تبيّن أنه 


كر 0 1 لمان 
باختلاف ماحل التدرّج والتطور فى الوجود ٠‏ فالنبات الذى يزكو طليقاً فى 
الفضاء 4 والحيوان الذى ينشى ع له تطوره عضوا ؟ جنطارة ا 4 شكس 


مع بيئة جديدة » والإنسان الستلهم قور من أعناف لعجو دل أولئت /أحوال 
من الوحى مختلف فى طبيعتها وفقا لخاجات مستقبل الوتئ © أ حداجات نوعةالذتى 
ينتى إليه » وفى طفولة البشربة تتظور القوة الروحانية إلى ما أسميه الوعى النبوى » 
وهو وسيلة للاقتصاد فى التفكير الفردى والاخقيار الشخصى وذلك ينزو بد الناس 
بأحكام واللوا وناو مدر رهام نوه رنتكن؟ ليوا أنكلذ عولد 
العقل وظهور ملكة النقد والقحيص » تكبت الحياة » رعابة لمضلحتها » التكوئن 


)فنا كل ممدانا أحد من رجالم ولكن رسول الله وخاتم النبيين » سورة 
يي ا (الشي) 





حم عم جحت 


والنُو لأحوال العرفة التى لا تعتمد على العقل » والتى فاضت القوى الروحانية 
خلالما فى مرجلة مبكرة من مماحل تطوتر الإنسانية . والإنسان بحكوم أساسيا 
بالعاطفة والغربيزة :.أما العقل الاستدلالى ».وهو وحده الذى بجعل الإنتيان. سيدا 
لبيئته فأ سكس فإذا حصّلناه مرة وجب أن نيت دعائمه ونشد من أزْره » وذلك 
يكت أساليب العرفة التى لا تعتمد عليه » وليس من شك فى أن العالم القدجم قد 
أخرج لاناس بضعة مذاهب فلسفية عظيمة عندما كان الإنسان على الفطرة الأولى 
نسبياً يكاد محكه الإيحاء . ولسكن يحب ألا ننسى أن قيام هذه المذاهب فى العالم 
القديم كان من عبل التفكير لد وهوا لا يعدا أن يكون تنشيما لعتقدات دينية 
غامضة ولتقاليد اصطلح عليها الناس » دون أن يحل لم ساطاتاً على أوضاع 
الجر اووس 


فإذا نظرنا إلى كمه من هذه الزاوبة وحدنا أ نى الإسلام نيدو أنه يشوم 


بين العالح القدم والعالم الحديث . فهو من العالم القديم باعتبار مصدر رسالته » وهو 
من العالم الحديث باعتبار الروح الى انطوت عللها . فللحياة ىقار مصادر أخرى 
لمعرفة تلام نجاهها الجديد . ومولد الإسلام »كا أرجو أن أبمكن من إثباته لك 
سد:قليل إثبانا تطضيؤن إليهء هو مولد الِتل الاستدلال:! 

إن النبو“ة فى الإسلام لتبلغ كالما الأمخيين قا إدرالك ا لماعكة إلنا الداع لصيو 
قبل ١‏ وعر أن النطوق عل إذرا كيا الشرة بالاسعكالة ألقاء الركرافسيرا إل 
الأب عل مود بقاد منه».وأن الإنسان » لبي محصل كال معرقتة لنفسه ينبئئ 
أن يترك ليعتمد فى النبابة على وسائله هو . 

إن إبطال الإسلام لارهبنة ووراثة املك » ومناشدة القرآن للعقل وللتحربة 
على الدوام » و إصراره على أن النظر فى السكون والوقوف على أخبار الأولين من 
مصادر المعرفة الإنسانية » كل ذلك صور مختلفة لفكرة انتهاء النبؤة . 

على أن هذه الفكرة ليس معناها أن الرياضة الصوفية وهى لا ختلف من 





هم ع١‏ | 


حيث البكيف عن النبوّة قد انقطم وجودها اللآن بوصفها حقيقة من حقائق المياة . 

واطق أنالقران يعد الأنفس والافاقمصادر للمعرفة”'). فالذات الإهية ترينا 
آياتها فى أنفسنا وف العالم امارج على سواء . ولهذا وجب على الإنسان أن بحم 
على اكفابةاكل ناحية من نؤاجى التجر بة فى إفادة العم . وعلى هذا ففسكرة انتهاء 
الثبوة النلئل ألا يفهم منها أنها تفترض أن مصير اللمياة فى النهاية هو إجلال العقل 
محل الشعور إحلالا كاملا . فثل هذا ليس ممكناً ولا مرغوبا إِنا قيمة هذه 
الفسكرة من الناحية العقلية هى فى انحاهها إلى خلق نزعة حرئة فى تمحيص الرياضة 
الصوفية إذ جعل الإنسان يعتقد أن كل سلطان شخمى يزعم أن له أصلا خارقا 
للطبيعة قد فات أوانه فى تاريخ البشر . ومثل هذا الاعتقاد قوة سيكولوجية تحول 
دون يل هذا السلطان . وعمل هذه اله هو أنما 8 سبيلا جديدة 
لامعرفة فى ميدان الرياضة الروحية عند الإنسان .. والقول بأن الآيات الدالة على 
الذات الإلهية تتجى فى الأنفس قد خلق روح النقد لس الإنسان بالعالم االخارجى » 
ووظللل لوالا تيل با جرته قو الطريمة ‏ ن الصبغة الإلمية التى أضفتها عليها الثقافات 
الأوى : وعلىهذا يحب على الم اليوم أن يعد الرياضة الصوفية رياضية طبيغة تماما» 
مبماا كات أمر ل غيل اعادى :أوا شيئاً غين. مألوف , وأننا خاضمة للنقد والمجيص» 
شاناة كان غيرها من وجوه التجارب الإنسانية . وهذا واضح فى موقف 
النون نقبلة من انق طتباد :ومن اج الم الزوخائية.. 

ولقددكانت وتليفة ايموفييفىبالإسلإم أن جءل. الرياضة الصوفية طريقة 
منيج مسلق” »2 وإن كان ينبغى أن تقرّرأً ن ابن خلرون انفرد من بين المساين 
جميعا بالبحثٌ فى التصوف على 1 


أن ا الم ل من مصادر الل ٠‏ و 
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نصركح بوجود مصدر بن آآخر بن ها الطبيعة والتار يخ . ورويح الإسلام على أحسن 
صورها تتحلى ف فتح طر بق البحث فى عََديَنَ الصتارتن”. فهو يرى آيات على 
الحق فى « الشمس »© و« القمر 6”© وه امقداد الظل 76" و « واختلاف اليل 
والنهار ”© و «اختلاف الألسنة والألوان»” و «وتداول الأيام بين الناان»””» 
بل وبرى هذه الآيات ماثلة فى الكو نكله كا يتتكشف فى إدرا كنا الحسى . 
فمل اسم أ يعتبر هذه الأراك نه وألا يمر مما أصم 0 0 ومذاكان ف 
عذا الل وروا الجر من وأضل بياذ »7 .. 

وهذه الدعوة إلى عالم الحس والاستشهاد به » وما اقترن مها من إدراك متئد 
براه القرآن من أن الكون متغيّر فى أصله » متناه قابل للازدياد. » كل ذلك 
انتهى مفكرئ الإسلام إلى مناقضة القسكر اليؤنانى بعد أن أقبلوا فى نا كورة حياتهم 
اششرة لو واوكالة]] نار 4 سفت امنيا ٠‏ خف أنه 1 يفطنوا أول الأمر إلى أن 


زوح القرآن تتعارض فى جوهرها مع هذه النظرات الفلسفية القديمة و ها أنهم كانوا 
قد وثقوا بفلاسفة اليونان » أقباوا على فهم -القرآن فى ضُوء الفلسفة اليونانية : 
وكان لايد" من إخفاقهم فى هذا السبيل لأن روح القرآن تتحلى فبها النظزة الواقعية » 
على حين انمازت الفاسيفة اليونانية بالتقكير النظرىالجرتد._و إغفال. الواقم 


(1) 5 ومن آياته الليل والنهار والشمس والقمر » سورة فصلت : آية 510 . 
1 () « أل ترإلى ربّ ك كيف مد الظل ولو شاء لجعله سا كنا » . سورة الفرقان : 
أية 468 . 

(0) « إن فى اختلاف الليل والنهار وما خلق الله فى السموات والأرض.لآيات لقوم 
فقون 2 السودة, لى نيل |ذ اه اليه 

0( ف روسن إزانها حل ارات وال رين واختلاف ألستعع وألواتم سورة 
الروم : اية 5١‏ . 

(ه) « وتلك الأيام نداولها بين الناس » آل عمران . آية 314. 

() « والذين إذا ذكروا بيات ربهم ل مخروا عليها ضما وعميانا » . سورة الفرقان 
أآية #الاا. [ الترجم | 

(9) شورة الإسراء 3آية 1 [ المترجم ] 
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احسنوس .. ثم جاء على أعقاب هذا الإخفاق ما أظير ثقافة الإسلام فى روحها 
اللقيقية ووضع القواعد لثقافة حديثة فى بعض تواحلها البارزة! 

إن هذه الثورة العقلية على الفلسفة اليؤنانية اتتحلى ىكل ميدان من فيادين 
لمانا واي لين الاب كر كنا لتناول الموضوع كا يتمثل فى ميدان 
الرياضيات والفلك والطب . وهذه الثورة واضحة كل الوضوح فى التفكير الفلسنى 

للاأشاعرة زة ولبكنها تبدو على أوضح ما يكون من التحديد وأوفاه فى نقذ السلنين 

مط" البونا نم وفك كان "هذا [مرا طبيعياً لأن عدم الرضا عن الفلسفة النظربة 
البحتة معناه اماس طريقة لإفادة العلى عل وجه أقرب إلى اليقين . والنقلاء © 
فيا أظن كان أول من قرر أن « الشك » بداية لكل معرفة » ثم جاء 
الغزالى فأفاض فى ذلاك فى اكتابه « إحياء علوم الذين » > ومرّد السبيل لمج 
ديكارت”” ؛ ولتكن الغزالى ظل عَلى اللجلة تلميذا ‏ لأرسطو ف المنطق » ووضم 
فى كثانه القسطاس »6 بعض ححج القرآن فى أقيسة منطقية أرسبَطالية0©» 
وقائها ألا اللؤرة القنمر اا قسلية تار أن'النقاب افية كن م لل 010 1 
هذه القضية.قامت على أساس السرد السيط لأمثلة من أخبار الأولين 

ولقدكان الأشراق واءن تيمية ها اللزان نهضا إلى هد النطى الدويا تم نهدا 


9 إبراهم بن سيار النظام رأس فرقة من الفرق لإسادية كبا 710 

الفلاسفة وخلط كلامهم يكلام المتزلة وانفرد عنهم بآراء معينة_انظر الملل والنحل للشسهرستاق 
داص "0 « والفرق بين الفرق » للبغدادى ص ١١‏ . 

1 تدشكارت 50 ١19:5‏ )ل فبلسوف فر نبى مقهوز له مدهن 
فلسنى انتعر فى أوريا بأسرها وله منهج فى البحث معروف يقوم على أساس الشك فى كل شىء 
ما عدا وجود الفكر وذلك للتمهيد إلى الحصول على اليقين . 

انظر تفصيل مذهبه فى تارجح الفلسفة الحديثة ض 5ه ل عم . 

(60 اق خط الب هنا ماتكائ البق ليل تأى الفلا ةا ١‏ 

(4) « فكذبوه فأهلكناثم إن ى ذلك لآية » سورة الشعراء آي ١١‏ فكدذيؤه 
تأخذثم عذاب يوم الظلة » سورة الشعراء آبة 186 6 2 [المترجم ] 





دوع 1 


ملي ميظا ءلمل أبالجكر:الرزازى كا أو من نقد الشكل الأول عند أرسطو» 
واعترض عليه باعتراض جاء به فى زماننا هذا جون ستيوارت مل » فنظر إليه نظرة 
قائمة على روح التفكير الاستقرأى :وساف عور خياد : 

وى كتاب « التقريب فى حدود المنطق » ي كد ابن حزم أوائلين- صل 
من دل العم ..واءن تيمية بين فى كبّابه المشمى « نقد المنطق 01 
الاستقراء هو الطريقة الوحيدة الموصلة إلى اليقين”" . وهكذا قام المنبج التجربى 
القائل بأن الملاحظة والتحربة ها أساس العم وأصله لا التفكير النظرى الجرد . 
ركلف الموروف ا ءنسدية :زمآن لاق الام كدت داتس اللي الم 
الدافع مثلان على تطبيق هذا انبج التجرييبى على عل النفس . فالزعم أن أواننا 
هى التى استحدثت انبج التجربى زجم خاطىء . يقول دوهر نم (عهذءطباط 
« إن آراء روجر بيكون ه82 0868 فى العلوم أصدق وأوضح من آراء سمه 


7 0240 
المشهور .. 


اسك روجر ييكون ما حصله فى العلوم ؟ من الجامعات الإسلامية 


فى الأنداس . والقسم الخامس من كتابه (وناز21 5نامع2) الذى خصصه للبحث 


() ذكر السيوطى لابن تيميه كتابين فى تقد المنطق أحدها صغير لم يتيسر له الاطلاع 
عليه : والآخر كبير واسمه « نصيحة أهل الإعان فى الرد على منطق اليونان » لخصه السيوطى 
فىكتابه « صون المنطق والكلام عن فن المأطق والكلام » . وه 

انظر مناهج البحث عند مفكرى الإسلام لعلى ساتى النشار ص ١١1‏ 

020( « أن أطْرَمات المعينة القائمة على الحس هى الحقائق الوتحيدة المتحققة فى الأعيان » 
لمراجم السايق ص "١5‏ [ التنجم ] 

)١1(‏ فرئسيس يكون ( ١ده١‏ - 1155 .) فيلسوف إتجليزى يعتبر همزة الوصل 
بن الفلسفة القدعة والفلسفة الحديثة نقد أوهام العقل ووضِع منهج الاستقراء انظ تفصيل 
مذّهيه فى تاريغ الفليفة الحديثة ليوسف كرم ص 8ع سا ةع .. 








دوو 


فى البصريات هو فى حقيقة الأمس نسخة من كتاب المناظر لابن ليغ 92 . 
وكتاب بيكون » فى جملته » شاهد ع ه 

لقدكانت أور با بطيئة نوعاما فى إذراك الأضل الإسلاتى لنبحها العلمى > 
رأعير لعا الامتزافة تدم المقيقة باو انيرك علي فق اواو ناما كنال 
د بناء الإنسانية © (واتمدسد1] ذه عماد31) الذى أله 2 و لت (14نته 82111 ) : 
يفولهالر ينوت« أن رولبن كرون حمس اللغة» الما بيقة والفب1 التردق) والبلوم 
الدرايةى مدرسية ١١‏ اكتفوردا عل حلقاء معللية الترينة: فى/الأندلان)- واوا 
إروجر بيكون ولا لسميه الذى جاء بعده الحق فى أن ينسب إليهما الفضل فى ابتتكار 
اليج التجريبى . فم يكن دوعر بيكون إلا رسولا مرى رسل ل والنيج 
الإعلذنين لاد با المسيحية » وهو لعل .قط.من التصريح بأن تعلم معاصر به 
للغة العر بية وعلوم العرب هو الطريق_الوحيد للمعرفة الحقة . واللناقشات التى 
دارت حول واضعى المنبج التجريبى الل ار 0 
لمكا الأوظ بية . وقدكان منهج العرب التجريبى فى عصر بيكون قد انتشر 
اتنشاراً واسعا » وانكب الناس » فى لهف » على تحصيله فى شبك أوربا » . 
(ص )9١5‏ . « لقدكان العم أهم ماجادت به الحضارة العر بية على العالم 
الحديث » ولكن ثماره كانت بطيئة النضج - إن العبقرية التى ولدتها ثقافة 
العرب فى أسبانيا لم تنهض فى عنفوانها إلا بعد مضى وقت طويل على اختفاء 
تلك الحضارة وراء سحب الظلام . ولم يكن العم وخده هو الذئ أعاد إل يأوينا 


)0:2( قجر ا سيار ( أذ و الحسين ) بن اليثم م ن أعلام العرب فى الرياضة 
والطبيعيات ولد حوالى سنة ؛ هه (55وم) وتوف بالقاهرة حوالى عام 8٠‏ 4ه (5*١١م)‏ 
ذكر له ابن أنى أصيبعة فى كتابه عيون الأنباء ( < ؟* ص ٠و‏ - مه ) ما يقرب من مائق 
كتاب ورسالة فى الرياضة والفلك والطبيعيات والفلسفة والطب . ومن أ كتبه كتاب المناظزٌ 
النى ترجم إلى اللاتينية ونفس سنة ١5175‏ م . انظر دائرة المعارف الإسلامية الجلد الأول 
ص 558 





جد وه وا 


الحا تبلل إنفذ نات أخزعة كنبرتيهن: مئكثات: الحضارة الإسعلاملة, بشت 
بأكورة أشعتها إلى الحياة الأور بية . ( ص 5١‏ ) . « فإنه على الرنم من أنه 
ليس ثمة ناحية واحدة من نواحى الازدهار الأوربى إلا ويمكن إرجاع أصلها إلى 
مؤثرات الثقافة الإسلامية بصورة قاطعة » فإن هذه المؤثرات توجد أوضح ما تكون 
وأه ما تكون » فى نشأة تلك الطاقة التى. تكن ما لاعالم الحديث من قوة متايزة 
ثابتة » وفى المصدر القوى” لازدهاره - أى فى العلوم الطبيعية وفى روح البحث 
العلى . ( صن 15١‏ ) »6.. 

« إن ما يدين به علننا لعلم العرب ليس فما قلّموه إلينا من كشوف مدهشة 
لنظريات مبتكرة » بل يدين هذا العلم إلى الثقافة العر بية بأ كثر من هذا » إنه 
يدبن طا بوحوده نفسه . فالعالم القدرم نت رأبنا : م يكن العم فيه وحود. وعم 
التحوم عند اليونان ور ياضياتهم كانت علوما أدبي استحلبوها من خارج بلادهم 
وأخذوهًا عن سواهم ولم تتأف فى نوم من الأيام فتمئزج امتزاجا "كليا بالثقافة 
اليونانية 1 وقل نص اليونان المذاهب وعمموا الأحكام ووضعوا النظريات 4 تكن 
امالك البحث فى دأب وأناة » وجمع المعلومات الإمحابية وتركيزها » والمناهج 
التفصيلية للم ؛ والملاحظة الدقيقة المستمرة » والبحث التج ريب ىكل ذلك كان 
غر يبا تماما عن المزاج اليونانى » ولم يقارب البحث العلمئ نشأته فى العالم القدكم 
إلا الإسكندراية فى غيدها الملينى ٠‏ أما ما ندعوه الم لذن 
نتيحة ازوخ من البح حديدة » ولطرق من الاستقضاء منتتحدثة لطرق 
اللتحر بة » والملاحظة والمقاييس » واتطوتر الرياضيات إلى صورة / يعرفها اليونان . 
وهذه: الرورح. وتلك_المناهج__العامية أدخلها .العرب . إلى_العالم الأور 1 


.)١96١ (ص‎ 


فأول نقطة هامة نلاحظها فى روح الثقافة الإسلامية هى أنها » فى سبيل 








1©| سا 


0ك اي أن 


والمقل اليوئاق اننا فى دريف كر ويل لمعم + 0 278 6 


اليونان الذين وجهوا جل عنايتهم إلى النظرى الحر“د دون الواقم افوس خيكم 
يقول بريفوات - اتجه تأثيرم على الأ كثر إلى حجب أنظار المسامين عن فهم 
القران » ووقف حائلا بين المزاج العربى العملى و بين إثبات وجوده واستقلاله 
خلال لانن من ازعان عل الأفل , وشيذا فإ أود" أن التتاضل تنك الفكرة 
الخاطثة التى تزعم إن ار ال تان شكلن طبيعة الثقافة الإسلامية . وقد وققتم 
فيا سلف على بعض الأدلة التى سقنها فى هذا الصدد » وسأضع أمام أنظارم 
الآن ما بق منها . 

إن المعرفة يحب .أن تبدأ بالحسومن . وقدرة العقل على محصيل المحسوس 
وسلطانه عله تعر الذى شار لمسال تاك من المسكاس إلى ناغير لويس لقوال 
القران «يامعششر الحن والانس إن لطم أن شيتتا من أقطار السموات 
والأرْضّ فانقذوا » لا تنفذون إلا بسلطان »-سورة الرعمن آيّة مم : 

اه ا ا 11 ا ار 
جزبرة قائمة فى خلاء حت »> والزمان باعتباره سلسلة من الحظات منعزل بعضها 
عن بعض هو عدم بالقسبة. إل السكون ولا تاثيز .فيه ا واعبار الملكون كذللت 
لا يؤدّى بالعقل المتأمل إلى شىء . والتفكيرفى جعل حد للفراغ وللزمان المدركين 
يبعث ف العقل الحيرة والتردّد . فالمتناهى .وصفه متناهيا صنْم معود عرق خركة 
العقل » فييخب على العقل أن يتغلب على ' فكرة الزفان الايدة وعلى الخلاء 
المطلق فى الفراغ المدرك » لكى يستطيع أن يجاوز حدود المتناهى . 





دا باجؤ اداه 


يقول القرآن :: «:وأن إلى ر بك المنتهن 276 وهذه الآية تنطوئ على 
فتكرة من أعمق الفكر التى وردت فى القرآن » لأنها تشير على وجه قاطم إلى 
أن المنتهى الأخير حب ألا بيخت عنه فى حركة الأفلاك :و إنما يبحث عنه فى 
وخو د كوى روحانى :لا نهاية له. . ورحلة العقل إلى هذا المنتعى الأخير رحلة 
طويلة وشاقة . وفى هذا المنزع أيضاً يبدو أن التفكير الإسلامى قد انجه ايجاها 
مباينا لا تجاه التفكير اليونان ىكل المباينة . فالمثل الأعلى عند اليونان » كا مخبرنا 
شينجار 506781 » هو التناسب وليس اللانهائية ولقد استغرق عقوم »؛ وجود 
المتناهى فى الخاررج تحدوده الواشحة المعيتّة . أمافى تاريخ الثقافة الإسلامية فإننا 
تمد أن المثل الأعلى » فى مجال العقل اللحض + وق ميدان عل الي يد 1 
وأعنى بهذا الصطلح الأخير التصوف العالى الرفيع » إنما هو محصيل اللانهااى 
وإسعاد النفس به . وثقافة لما نزعة _كهذه تكون معضلة المكان والزمان فيها 
معضلة بالغة الأهمية ٠:‏ ولقسد أبنت لكم في اميه ساقت كف عط إمسضلة 
الزْمان :والمكان للفتكر الإمنلامى.و مخاصة:غنذ الأشاعزة' . وكان. من الأسباب 
التى حالت دون أن تنتشرء ف العالم الإسلامى » نظرية الجوهر الفرد التى قال 
بها دعقر يطس7؟ أَينا تتضمن القول:بالملام المطلق ء ولمذ! فإن الأشاعرة ازسناقوا 
إلى استحداث نوع آخر من الجوهر الفرد وجاولوا حل معضلات الفراغ المدرك 
عل ودشي اللساررية المديثة فى الذرة رن وف مذان الناقة ل ا اا 
أنه منذ أيام بطليموس ( /لم ل 169 م ) إلى أيام تصير الدن الطديى 
(1+1 - 1904م ) » لم يفكر أحد تفكيراً جديا فى صعو بة البرهنة على 


(""سوزة النجم آية :67 

)١(‏ دعقريطين!( 49/٠‏ ت11 5" قههم ) فيلديوف إوناق .له مهب معيهون قال :بأن 
الموجود يتركب من جواهر قردة غاية فى الدقة بن كل منها خلاء - انظر تفصيل مذهبه فى 
تار القلسفة اليونائية ليوسف كرم ص 8 د 4١‏ [ الترجم ] 








0 


حة بديهية إقليدس عن الخطين المتوازيين » على أساس الفراغ المدرك ٠.‏ وكان 
الطومى أول من أزعج هذا السكون الذى - على عالم الرياضيات ألف سنة ٠‏ 
وفى حاولته لإصلاح نظربة إقليدس أدرك ضرورة العدول عن الفراغ اللدرك » 
وبهذا وضع أأناسا لو رن كام نظن يفل قن لنت الوائ د92 أوافواع! النوق 


المأخوذ مها فى عصرنا هذا . 

ولا عرض البيروى للبحث ف ك0 الذّالة - وهى فكزة رياضية حديثة ب 
افتراق واضح عن النظر اليونانى . وفسكرة الدالة تدخل عنصر الزهان فى تصورنا 

6 د 5 3 5 531 
للكون ؛ ونحعل الثابت متغيراً وترى السكون لا فى حالة وجود » بل فى حالة 
صيرورة إلى الوجود . 
20 ل و6 ا ا 3 

يقول شينحار إن نظربية الدالة الر باضية رمز لثقافة الغرب « 1 نشر إلنها 
أنة ثقافة أخرى إشارة ما » . ولكن هناك ما يدحض هذا القول » وهو ما أدله 
البيرونى على قانون نيوتن للاستكال الخاص بالدوالٌ المركبة على قواعد حساب 
الثثثات » ققد عم البير وق عذال انون لقملة بكفل كل دالعماحراى 

صف إلى هذا أن الشحول وز نظر"نة" التونان “عن الأغداة مح حيت 'فيتها 
العددية ادال وأا" قبا امبر سفت بار“ التى أعدة 
اكوا 2017 الأنتال نن اللحائق بإلن امبر كوقرد مط" البير و خطوة لق الامام 
نحو ما يسميه « شينجار » الأعداد الزمنية وهى التى تدل على انتقال العقل من 
الوجود إلى الصيرورة » والواقم هو أن ونجهات النظر الحديثة فى دراسة الرياضنة 

.)١(‏ نظرية الخير الزائد فى الحندسة .هى النظرية التى تضيف احدائيا رابعا وهو الزمان إكى 
الاخداثيات أو الأبعاد الثلاثة الملأخوذ بها فى هندسة إقليدس . [ الترجم ] 


(؟) يقال فى الرياضة ان ص دالة س إذا كانت مشتقة منها أو متوقفة عليها » فق حساب 
الفائات إذا قل أن سن" كك"لبالن فعى هذااأت امن دالة ان 








لاعهم؟ؤ د 


فى أوربا تتيخه توعانها :إلى حجر يدٍ الزمان من صقفه التار مزية. المية ‏ وله مقصوراً 

تمثيل نك الال التراقية !© ولانذا رفن دراى) هو يتزدا ف السبية أكثر اتفاقاً مع 
ميول الباحثين المسامين من رلى أيفشكين الذى يتحرد فيه الزمان من صفة 0 
وامرور » ويترجم نفسه بطر يقة خفية إلى فراغ بحت ٠.‏ 

اكذلك د فكة 0 راتككيك فا التعكيز الأنللاق 32 إلى جنب مع 
تقدم التفكير الر ب وكات الذالدظ 9 من لحطفل ايزا التى عذا 
المحرات فى حياة و م 0 ابن مس 0 5 كا اهب للبيرونى » 0 
فذه الملإحظة فى .ضورة فظو بة | اكثرتحديداً وقزرها فى "كتاب له فى الفلسنفة 
الإلطية اسمه « الفوزا لقم 4 “اوسا د13 4 خلاصة هذه النظرنة لا لقيمتها 
اليدة اولك الأأبينا عل ضوءا على الأنجاه الذى كان التفكير الإسلاى 


السير فيه . 


يقول ابن مسكو نه إن النبات فى أول عاتب تدر<ه ينبت من غير زدع 
ولا بذرء ولا يحفظ نوعه بالمر والبذر [ و مكفيه فى حدوثه امتزاج العناصر وهبوب 
الررباح وطلوع ع الغلدلن] ا ولنلك بجوأ فك !فى الخاداك زور ببلة لظالس 120 
ويفارق.النبات بحالته هذه الجاد بشىء يسير عن فضيلة ,الوا والحركة تزداد وتظهر 


ف صور متفاضلة ان تتحلى د فى امتداد الفروع وحفظ النوع بالبذر» ثم تقوى 


هذه الفغيلة فماإل أن تسل إل بشاحر له يتان لأوراف وقان ل ذفن سرتية أعلن 


)١(‏ أو عل لى أبعد بن عمد بن يءقوب ( انو عام 5١‏ 4 ه ). فيلسوف ومؤرخ انضرف 
يادىء الأعس + لى الفلسفة والطن ل والككيمياء ب بوألة لف كتايا فى التارث عنوانه « تجارب الأمم » 
وعق بدراسة الأخلاق عناية خاصة وله فمها مؤلفات منها 2 مهديب الأخلاق وتطهير الأعراق « 
وكان ايبن مسكونه أتيرا عند السلطان عضد الدولة » وصاحب خزاثتة « وتنوق عن سن عالية « 
انظر تاررخ الفلسفة فى الإسلام ص 8ه ١‏ ودائرة 1١‏ لمعارف الإسلامية ما ص لالا؟ -ملام. 

(؟) ,ما.بين القوبنين, إضافة إلى الترجة من نص. ابن. مسكويه لإيضاح المعنى انظز تهذيب 
الأخلاق لابن مسكويه من همه- إلازهة2. 








داهة سد 


من مساتب القدرج يحتاج النبات فى توه إلى 'ثر بة خصبة ومناخ جيد » ولا ببزال 
النبات يشرف ويفضل بعضه على بعض حتى يباغ أفقه فى شجر السكرم والنخيل 
التى تسكاد تطالع أفق الحيوان . و يظهر فى شجر النخيل تمي واضح بين الذكور 
والأناث ,ثم إلى نجانب .ما له من جذور- وألياف. بحيصللله.ى أغلى سر اتبه أمؤتر 
تشبه مخ الميوان يتوقف على سلامتها حياة النخيل وهذه أفضل مراتب النبات 
وتتصل بأفق الحيوان ولم يبق بينه و بين الحيوان إلا مرتبة واحدة وهى الانقلاع 
وله الأيضن )1 واليقلى: إل الغذاء”] . وهذدالرومة المركة العلتؤزية .وى أول 
مبيتبة ابلبيوان فييسضيل له أولا حر النسن ع وألخر ءا بمنارك| يانه سير حالف ! 
وتتدرج حواس الحيوان فتعطيه القدرة على الحركة كالديدان والزواحف والمل 
والنحل . و يبلغ الميوان من ذوات الأربع كله فى الفرس والباز لمعم بين الطير» 
ولا نزال يشرف ويتفاضل إلى أن يبل أول صراتب الأفق الإنسانى فى القرد » 
[ وهذه غابة فى الحيوان التى إن تجاوزها وقبل زبادة بسيرة خرج بها عن أفقه 
قطالك: ىأ فى الإإناناق ]افوا فى»متوتبة أدفىفباشكرة فر اعرققزة"الإإنشال ف سل 
التدرج . وما حدث بعد ذلك من تدرج حصل نه التغيرات الجسمية » وتتدرج 
قو امير والعقل والقوى الروحانية » إى أن تنتقل الإنسانية من الممحية » إلى 
الحضارة والمدنية 

على أن ع النفس الدينى الذى نجه عند العراق وخواجه مد برصا هو الذى 
يجملنا قا أقرت ماتكون إلى الطرائق الحديثة فى النظر إلى معضلة المكان والزمان 
ولقسد بيّنت فها تلبق رأئ القراق لواش الزفان وسأعذك الآن 2 خادظة 


رأنهاقن المللكان!: 


ذم العرياق أن وجود نوع من المسكان منسو با إلى الذات الإلهية واضح فى 
الأيات الأتية : 
د أل تر أن الله يمل مافى السموات وماق الأرض » ما يكون من نجوى 





ثلاثة إلا هو رابعهم ولا خسة إلاهو سادسهم » ولا أدنى من ذلك ولا أ كثر 
إلأأهؤمعهم 6!. سوزة لمحادلة آنة ٠7‏ 

ل وجل تتكور ف رشأ ناوا تداوسنه فق يراق ء رولميشطارة أمع اعت لإلقر كنا 
عليم عليودا اذ تفؤطار و سقية .وما ينايب يق ونيبلا لاو بمتبال ذةة: فى بالأركطل 
ولابق) الستاءء ولاءأضعرامن ذلك اولا. أ كين إلابفى/كتابية بين » سورة ونس 
آنة ا 


2 ولقد خاقنا الإنسان ونم ما توسوس له ئفسة وحن 3 ب إليه من حبل 


ونيد “سورةنق الأيةيو” 

على أنه ينبنى ألا يفوتنا أن ألفاظ القرب ». والاتصال » والافتراق.» التى 
تنطيق عل الأحسام,المادمة لا تنطبق .على" الذات :الإلهية ‏ » افوجود الله يتصل 
بالسكو ن كله على مثال اتصال الروح بالبدن » والروح لا هى داخل البدن ولا عمى 
خارجه » ولا هى قريبة منه ولا هى مفترقة عنه » ولكن اتصاطًا بكل ذرة من 
ذرات البدن حقيقة واقعة » ويستحيل أن نتصور اتصالها هذا إلا إذا افترضنا نوعا 
من مكان يوانم رقة الروح ولطفها . وعلى هذا فوجود مكان بالنسبة إلى . الذات 
الإلهية لايمكن, أن يتكر » وما ُنبنئ التحوط ,ف تميين,نوع. لكان "الدئ 
يمكن أن يسند إلى ذات الله الطلقة . والمكان على ثلاثة أنواع : مَكان. الأجسام 
المادية » ومكان الكائنات غير الادية ومكان الله . ومكان الأجسام اللادية يتقسم 
كذلك إلى ثلاثة أنواع : الأول مكان الأجسام ذات ,الجرم التى نصفها بأنها 
نشغل حيزاً والحركة فى هذا النوع من الأجسام تستغرق زماتاً » فكل جسم 
يشغل مكانه الخاص ويقاوم مخليته عنه . 

الثانى : المكان اخاص بالأجسام اللطيفةكالهواء والضوت وهسذه الأجسام 
يداف مكل والحنا نبا 'الاخر وتقامرل تحركتة بالمقاييس الزمنية '؛ ولك الال 
الذىتقاس به يبدو مبايئا لزمانالأجسام ذات الجرم فالحواء الموجود ىنبو بة يجب 





لل /اة١‏ _- 


إخراجه منها قبل دخول هواء آخر مكانه » وزمان الوجات الصوتية يكاد يكون 
عدماً إذا قورن بزمان الأجسام ذات الجرم . 

الغاليك ”.لكان ,انخاص بالضوى *'فطبؤة الشبس يصل إلى أقمين أطراقك 
الأرض فى -لظة . وعلى هذا ففى سرعة الضوء رالصوت يكاد الزمان يكون صفراً 
ومن هذا يتبين أن مكان الضوء مباين لمكان الحواء والصوت .. على أن هناك 
حجة أقوى من هذه . فضوء الشمعة ينتشر فى جميع الانجاهات فى غرفة دون 
تخلية الهواء عنها . وهذا يبين أن مكان الضوء أرق من مكان المواء الذى 
لا مدخل له فى مكان الضوء ولشدّة التقارب بين هذين المكانين لا يتيسر تمييز 
أحدهما من الآخر إلا بالتحليل العقلى الحض والرياضة الروحية . وكذلك الحال 
فى الماء الساخن فإن الضدين » أى النار والماء » اللذين يبدو أنهما يتخلل كل 
منهما الآخر » لا كن أن محلا فى مكان واحد نظراً لطبيءتيهما الختلفتين » 
وهذا أمر لا يمكن تفسيره إلا بافتراض أن مكانى هذين الجوهر بن و إن كانا 


قريبين جداً أحدها من الآخرء فإنهما مع ذلك ممايزان . ومع أن عنصر المسافة 
ل معدوماً تماماً » فليس ثمة احتمال للمدافعة المتبادلة فى مكان الضوء . فضوء 
شمعة يصل إلى نقطة مبينة فقط . وأضواء مائة شمعة مزج ال و 


دون أن مخل أحدهما الآخر عن مكانه . 

ا وستب الس اق امكنة الأجيام الطبيعية التى تتفاوت كثافة ورقة » 
على هذا الوجه » تحدث فى إيحاز عن الأنواع الرئيسية للأمكنة التى تشغلها 
مختلف الكائنات الحردة عن المادة كالملائكة مثلا . وهذه الأنواع لا ينعدم فيها 

ضر المسافة كلية لأن الكائنات الجردة وإن كانت قادرة على اختراق الميطان 
الحجربة فى مهولة و بسر فإنها لا قستطيع أن تستغنى.عن /الفوكة..استقناب ناما .أ 


مماهوفى رأى العراى دليل على ا سس المر 3 





حص رة ١‏ كد 


المكانية هى الدرجة التى تصل إليها روح الإنسان » وهى نجوهسها الفريد 
لاه بالسا كنة ولا هى بالمتحركة . 

وهكذا بستثرض الفاق أواغا من المكان ‏ كثيرة إلى أن صل إل المكان 
الذلى زهو مكان ترىم مل الا يناد والمسافات_براءة 'نامة وقيه ل ل 
مالا يتناهى 

وترون من هذه اللخلاصة لرأى العراق كيف يفسر” صو مس مستنير إدرا كه 
المي ليان والكان سير عقليا فى عصرلم يكن يعرف شين عن الآراء 
وآلنظريات الرياضية والطبيعية الحديثة . والعراقى فى اللقيقة يحاول الوصول إلى 
لكر إن لمكن مظهر متغير متحرك . وظير أن العراق كان يكد ذهنه » 
فى شىء من الغموض » فى معنى المكان بوصفه وحدة اتصال غير متناهية ولكنه 
كان غير قادر على إدراك كل ما يقتضيه تفكيره لأنه لم يكن زناضيا يكن اح 
ولأنة من ناحية أخر كان اديه تعصب طبيعى للفكرة الأرستطاليسية التقليدية 
القائلة يبوت الكون . 

كذلك تداغل ال « هنا 6 الى هى « فوق المكان وال« آن » التى هئ 
فوق الزمان » فى المقيقة القصوى بوحى بالفسكرة الحديثة عن « الزمان المكان» 
التى يعدها الأستاذ ألكرا ندر فى محاضراته التى بعنوان «المكان والرزمن والإله» 
« اع فمترعسأ؟ ععدمة » 00 0 0 العراق تعمق 
فى فهم طبيعة الزمان لأدرك أن الزمان أعم الاثنين أهمية “تلطه 
ألكزائدر «الؤمان عقل المكان 6 ليس لاله عار لك الاق 
علاقة الله بالتكون على مثال علاقة الروح الإنسانية بالبدن ؛ ولكنه بدلا من 
أن يصل إلى هذا الرأى عن طر يق التفكير الفلسنى بتمحيض الوجوه المكانية 
والزمانية لاتجر بة » اكتنى بافتراض هذا الرأى على أساس رياضته الروحية » 





اوها 


وليس يكنى فى ذلك أن يقتصر على رد الزمان والمسكان إلى لحظة مكانية 
متلاشية . فإن الهج الفلسنى الذى يثبت الذات الإلية وصفها النفس 'الكلية 
اإقامييشن دا إحرالثةالفقلة لق مقن جحت فور الأساس النهائى للزمان ا مكاى 
ولاك فى أن » تفكير العراق كان يتحه الائحاه الضحيح » ولذكة تعصبة 
للاراء الارستطاليسية وما اقترن به من.نتقص.ى. التحليل المبنى .على عم التفن 
قد عاق تقدمه . ونظرا لقوله بان الزمان الإللمى محرد من التغير جردا ناما 
- وواضح أن هذا القول 'قائم على قصور فى >ليل الحياة الشعورية كان 
من المستحيل غليه أن يعرف العلاقة بين الزمان الإلمى والزمان الإلمى والزمان 
المتجدّد وأن يصل عن طريق هذه المعرفة إلى نظرية إسلامية ‏ تقول بانفاق 
المبقللرن أ )أن اللكون يشو و تزواضة 

وهكذا فإن جميع خطوط التفكير الإسلانى تتخه إلى تصور الكون متحركا 
متغيراً . وطدذا التصور دعامة أخرى.قى .نظرنة. ابن مسكويه؛ عن. المياة :بوصفها 
حركة تطوربة » وفى رأى ابن خلدون فى التارريخ . 

والقارريخ » أو بتعبير القرآن » أيام الله" هو ثالث مصادر المعرفة الإفسانية 
بناء على ما جاء فى القرآن . فن أم أصول التعالم التى جاء بها القران أن الأم 
تحاسب بمجموعها » وأن العذاب يعجل طا فى الحياة الدنيا بما 1 كتسبت من سيئات 
ولكى ب كد القرآن هذا المعنى فإنه دائب الإشارة إلى الأم الخالية » داعبا إلى 
الاعتبار تحارب البشر فى ماضيهم وفى حاضرمم . 
« ولقدأرسلنا مومى بآناتنا أن أخرج قومك من الظلمات إلى النور وذ كرهم 
بأيام الله إن فى ذلك لآيات كل ضبار شكور » . سورة ابراه آبة 17 

مؤزوويق افيا ءأعة يبدون بالحق وبه يعدلون »# والذين كذنوا بآناتنا 


)0020 انا القرآن 2 أيام الله » فى موضعيه : سورة إبراهم آية ه»وسورة الحائية 


دمر ابيا 8 سرع :1 





3-0 - 


سنستدرجهم من حيث لا يعامون * وأملى لم إنكيدى متين  »‏ سورة الأعراف 
آنة امد سيل 

«قدخات من قبل ان يفسشيروا .فى الأراضرلتفانظزواء] كيفك ككانعاقنة 
المكذبين » . من آل عمران م١‏ 

« إن يمسسم قرح فقد مس القوم قرح مثله وتلك الأيام نداوها بهن 
النامرل: شنو رة11 ل عمريان*ابةي/ة ١‏ 

« ولكل أمة أجل ) سورة الأعراف آآية غم 

وهذه الآبة الأخيرة مثل من أمثلة الأحكام التار يخية العامة يتح فيه التعيين 
والتحديد » وهى فى صيغتها البالغة الإيجاز توحى إمكان دراسة حياة الجاعآت 
البشربة دراسة عامية باعتبارها كائنات عضوية . وعلى هذا فن بزع أن القرآن 
يخاو من بذور المذهب التاريخى يكون على ضلال مبين . 

واطقيقة بأ مرييزتو أن مقدلة انق اتبالون الات بار بالا كاين لقنا 
إلى ما استوحاه اللؤلف من القرآن » بل هو مدين للقرآن إلى حد كير حَتى فى 
أحكامه على الا خلاق والطبائع . 

ومن الا مثلة المونخة لهذا الفصل المستفيض الذى عقده عن أن « جيل العرب 
فى الخلقة طبيجى » فليس ما كتبه بن خلدون فى هذا الوضوع إلا تفصيلا 
للا يات الانية : 

« الأعراب أشسد. كفراً وغاها.. وأنجدي ألا ريطليو | جؤاودما أنذل الأسكال 
رسوله والله عليم حكيم * ومن الأعراب م :لخدا اها ردق مغرما ويقربص بكم 
الدوائر» عليهم دائرة السوء والله سميم علي » الأيتان سورة التوبة /ايدء يله 


على أن عنابة القرآن بالتار يخ بوصفهمصدراً من مصادرامعرفة الإنسانية تذعب 


إل كنا من مجرد الإشارة إلى تعليات تار يمخية » فقد وضع لنا قاعدة من أعمق 
مبادى” النقد التاريجى . وبا أن التدقيق فى روابة الحقائق التى تكوّكن مادة 





وك 


التاريخ .شرط لاغنى للتارييخ عنه بوصفه علما و بما:أن رواية الأخباز على وجهها 
الصحيح متوقفة على رواتها كل التوقف فإن أول:قاعدة من قواعذ النقد التاريخى 
هن القاغدة:التى تقرر أن أأخلاق الراوى عامل هامفى الم على روايته.. وفى هذا 
يقول القران «يا أييا الذين امنوا إن جام فاش 5 فتبينوا » سورة الجحرات 
انه 1 

ولق د كان تطبيق المنبج الوارد.فى هنذه الآبة على رواة الأخاديث النبوية 
هو الذى تطورت عنه بالتدريج قواعد النقد التاريخى . و إن نهو الماسة النار يخية 
فى الإسلام لموضوع رائع ٠‏ فدعوة القرآن إلى تدبر تجارب المياة ؛ ووجوب التثبث 
من نصوص:الأحاديث'النبوبة .» والرغبة فى تزويد الخلف بمصادر دائمة 'للإلهام 
كل هذه العوامل أسهمت فى خلق مؤرخين من أمثال ابن إسحق » والطبرى» 
والمسعودى +. على أن التاريخ. ». من حيث هو فن يؤجج خيال القارى/ ». ليس 
إلا موحلة من ماحل تطور التارريخ من حيث هو عل أصيل .. ولا تتأنى كتابة 
القارييخ كتابة عامية إلا لمن تجمعت لديه خبرة أوسع » ونضج أثم” فى التفكير 
العلى » وأخيراً تحقق أعظ. لبعض الأفسكار الأساسية عن طبيعة الحياة والزمان . 
وترجع هذه الأفكارى جلتها إلى: اثنين ؟.وكلتاهها بابي لايم القران : 

القكرة ‏ الأولى.: .تقرر ونخدة الأضل الإنسانى إذ يقول التكتات التكر م 


فاوفو الذي أنثأ > من نفس واحدة 76" . على أن إدراك الوجود بؤصفه وحذة 
عضو بة عمل بعلى' و يتوقف على اشتراك الثامن فخ مواكب اللوادث الغالمية'::وهذه 
الفرصة سنت للإسلام بالأدهارا لزاون جل متاق الأطراف: ازدهارا اشر بعاً. 


)0020( ترجم المؤلاف الآية لق اقتبسها إ! لى الإتجليرية لرجة حرة إذ جاءت على هذا 
الننق ناا هو جيك لبتقم واللد امع قار اللاة * .* والككق نْ الؤازّه فى 
القرآن هو الضيغ الآتية : 0. .. الذى خلقك من فقس واحدة » النساع » آنة ١‏ أو الأعرافتة, 
آي هم1؛ واه خاتك من قن واحدة » الوحن..ع. آية لع # وب« عنوا 'الذى أنشا .© مق 
نفس واحدة » الأنعام » آية مه . [ مبدى علام ] 


١١‏ - السك الى 





ل 


ولا شك فى أن المسيحية دعت إلى المساواة بين الناس قبل الإسلام بوقت 
طويل » غير أن زومة المسيحية لم نس إلى فهم معنى الإنسانية نوصفها وحدة 
عضوبة فهما تاما. ولقد صدق « فلنت » 6هذاع إذ يقول : « لامكن أن 
يسند إل أ ىكاتب مسيحى من كتاب الإمبراطور ية الرومانية أنه كان يعرف عن 
وحدة الإنسانية أكثرمن فكرة عامة مجردة ؛ ومن باب أولى لا يمكن أن سند 
هذا إلى أ ىكاتب آخر من كتاب ذلك العهد » ومن أيام الرومان يظهر أن هذه 
الفكرة ل تفد التكثير من العمق والرسوخ فى أوربا أضف إلى هذا أن مو القومية 
الإقليمية » وإلحاحها فما يسمى باللخصائص القومية قد جنح إلى قتل العنصر 
الإنسانى الشامل فى الفن والأدب فى ربوع أوربا ٠‏ أما الإسلام فنكان الأمل فيه 
على خلاف هذا فه ول يكن ينظر إلى وحدة الإنسانية على أنها فكرة فلسفية 
أوحل من أحلام الشعراء » ب لكان بوصفه حركة اجماعية » يهدف إلى جعل هذه 
الفسكرة عاملا حيا فى الحياة اليومية لتكل مل » وبهذا جملها تعطى أأكلها فى 
حعكاوجفاءءة 

والفمكرة الرئيسية الثانية هى إدراك حقيقة الزمان إدراكا دقيقاً » وتصور 
الوجود حركة مستمرة فى الزمان وهذه الفكرة هى أبرز ماجده فى نظر ابن خلدون 
إلى التاريخ » مما يسوتغ ما أضفاه عليه فلنت 51194 من ملح وثناء إذ يقول : 
إن أفلاطون وأرسطو وأوجستين ليسوا نظراء لابن خلدون » وكل من عداهم 
غير جدير حتى بأن يذاكر إلى جانبه » . 

واست أريد من الملاحظات التى أبديتها فيا سلف أن ألتى ظلالا من الشك 
على أصالة ابن خلدون وابتكاره » ب لكل الذى أريد أن أقوله هو أننا إذا وضعنا 
موضع الاعتبار ما طالمتا به الثقافة الإسلامية وجدنا أن اسم وحده هو الى كان 
يمكن أن ينظر إلى التار .يخ بوصفه حركة جمعية مستمرة » نوصفه تطوراً فى الزمان 
حي لا عيِص عنها: 





2 


وناحية الطرافة فى النظر إلى التاريخ على هذا الوجه هى الطريقة التى يدرك 
بها ابن خلدون حركة التغير. قتصوره لها بالغ الأهمية لما ينطوى عليه من أن 


ألتار يخ بوصفه حركة مَسَثَمْرة فى الزمان هو حركة مبدعة صميحة ». وليس حركة 
قرت خطواتها من قبل . وابن خلدون لم يكن من المشتغلين بالفلسفة » ب لكان 
من خصوهها. » ولسكن الطريقة التى تصور بها الزمان تبيح لنا أن نعده سابقا 
ليرجسون فى هذا المضمار . 

لقد حدنت من قبل عن المقدمات العقلية التى سبقت هذا التصور فى ناريخ 
الثقافة الإسلامية » فنظرة القرآن فى أن « اختلاف الليل والنهار » آئة على المق 
الذى هو « كل يوم هو فى شان » » ونزوع الفلسفة الإسلامية إلى اعتبار الزمان 
ل اعد مأوبهوداً فى الخارج » ونظر ابن مسكو به إلى المياة بوصفها 
حركة تطورية » ووصول البيرونى وصولا لا شك فيه إلى مدخل لتصور الطبيعة 
حركة من الصيرورة ‏ كل هذا كان التراث المقلى لان خلرون ٠‏ أما فضله 
الرن ففى دقة إدرا كه لروح المركة الثقافية التى كان هو من أنضج ثمارها » 
وفى عرضه ها على شكل مذهب منسّق . 

ولقد صور فى كتابه العبقرى الانتضار النهانى لروح القرآن المعارضة لعلوم 
القدائى ( اليونان ) . فالزمان فى رأى اليونان إما لا وجود له فى اللخارج كا ذهب 
إليه أفلاطون. وزينون » وإما أنه يتحرك حركة دائرية كا قال هم اقليط 
والرواقيون . وأا كان المقياس الذى يحك به على تقدم حركة مبدعة » فإن المركة 
إذا فهمت بوصفها دائرية » فقدت صفة الإبداع ؛ إذ أن العدد الأبدى ليس خلقاً 
أنديا» بل هو تكرا رأبدى . 

وقد بلغنا الآن موقفا ترى منه المعنى اقيق للثورة العقلية التى ثارها الإسلام 





ب +0 ا 


على الفلسفة اليونانية وتأصّل هذه الثورة فى موطن الدفاع عن الأ اللانئ يدل 
على أن معارضة القرآن .لعلوم. القدانى أ كدت وجودها بالرغ من أولئك الذين 
كانت رغبتهم فى أول الأس هى تفسير الإسلام على ضوء :التفكير اليونائى . 

بق علينا الآن أن نمحو خطراً نشأ عن كتاب واس الاننشار وضعه شبنجار 
اعوعمة ونماه < انحلا ل الغرب» (1/»50 عذ) ؛0 ع«ذاءء0) ففى هذا الكتاب 
فصلان عتدما المؤاف عن الثقافة العر ببة وعرض فهماءمجاوفاتأقامقة أضافتعا 
الثىء الكثير إلى ناريخ آسيا الثقنى ‏ ولسكنهما يقومان على فهم خاطىء لمقيقة 
الإسلام وصفه مركة دينيةا ». ولاا“فثنأ اعنها «منن' نشاك ثقاى:. "ساس ' نطرانة 
شينجار هو أ نكل ثقافة تركيب عضوى من نوغ خاص لا صلة له بالثقافات الى 
جاءت قبله أو الثقافات.التى تجىء بعده . بل هو يرى أن كل ثقافة تنظر إلى 
الأشياء بطريقة خاصة لا تتيسر أبد؟ لأحاب الثقافات المباينة ها وحرص شينجار 
عل إثبات هذه النظرنة بسرد طائقة كبيرة من اللحقائق والتأويلات أراذ بها أن 
فبين أن روخ اثقافة الأور بية معادية فى عيمها لعلوم القدائى وأن هذه الروح 
للعادية للقسديم ترجع ماما إلى ما لأوريا من عبقرية اختصت بها » وليس إلى 
ما يمكن أن تكون قد استلهمته من ثقافة الإسلام » التى يرى شينجاز أنها ثقافة 


« مجوسية » بحث فى روحها ونى طبيعتها . والرأى عنسدى .أن راى شينجار فى 


الثقافة الحديثة قول سليم جميح .. ومع جذا فت لحاوم ترف ناض ران هذاه أذ أديق 
أن خصومة العام الحديث للاازاء القدعة نشأت فى المقيقة .عن ثورة الإسلام على 
التقكير اليونانى . ومن الواضنح أن رأيا كهذا: لا يمكن أن :نرضئ.عنه شينخار» 
لأنه إذا أمكن التدليل على أن ما فى الثقافة الحديئة مق روح 'معارضة للقديم انا 
زجع إلى .ها استلهمته من الثقافة التى سبقتها مباشيرة » تهافتت من أشساسها ,نظرية 








ك0 
شينجار التى تقول بأن كل ثقافة تستقل فى تموتها وازدهارها عن غيرها من 
الثقافات اسستقلالا كاملا متبادلا . و إلى أخشئ أن: يكون ما طفى على تجار 


وبريد شنحار من قوله « ثقافة محوسية ». الثقافة. المشتركة المقترنة بما سعاه 
« ججوعة الأديان الجوسية » أى البهودية » والدين الكلدانى القديم » والمسيحية 
الأولى » والزرادشتية والإسلام...ولست أنكن أن غسشاء من الجوسية ما على 


ظطاهص الإسلام 04 بل لقدكان غرضى انان من كد الحاضرات هو أن أبن 


روس الإسلام عردة من غشازة الوسيقء.تاك البشاوة التي أمنقد_أنيبا ضاي 
شينجار فيا رآه . فهو مجهل جهلا .فانحا تفكير المسلمين فى معضلة الزمآن والأساوب 
النى أفصحت به الرياضة الدينية فى الإسلام عن أن الذات أوال « أنا » محل 
للتجربة طليق من ,كل قيسد . و بدلا من أن يتس الهدى من تاريخ التفكير 
والتجربة فى الإسلام » آ”ثر أن بم حكه على أساس معتقدات العامة فى بدابة 
الزمان ومنتهاه . 


تصوروا رجلا فياض المغرفة يلتمس الدليل على ابر المزعوم فى الإسلام من 
عبارة مثل حك الزمان » أو « كل شىء له أوان » .على أننى قد تحدثت با فيه 
الكفابة عن أصل فكرة الزمان وتطورها عند المسامين » وعن الذات الإنسانية 
بوصفها قوة حرة . وواضح أن استيفاء البحث فى تمحيض رأى شبنجار فى الإسلام 


وفى الثقافة التى نشأت عنه يحتاج إلى مل دكامل . 


بقيت ملاحظة عامة واحدة أضيفها إلى ما سبق بيانه : يقول شبنجار « إن 





ا 


تعالم النبوة يجوسية بمجرد لهؤرها » . فثمة إله وائيد بت ليكن اإشنه وا 


أو.أهور نذا ,أو بمازدولكا بعل 2؟ فزو سيا الطير اما تعد اط من نالخة 
فهو إما عاجز وإما شربر . واقترنت هذه العقيدة بالأمل فى مسيح .. أو مخلص 
منتظر وهو أمل على غابة مايكون من الوضوح فى ظهور عيسى » ولكنه يظهر 
خلال القرون التِى تلته » نحت ضغط ضرورات نفسية فى كل مكان وهذه هى 
الفسكرة الأساسية فى الجوسية لأنها تتضمن فكرة الكفاح التار يخى فى الكون 
را سوال" فيسود الشر فى منتصف الزمان ثم ينتصر اللمير أخيراً فى يوم 
الدينونة » فإ نكان شينجار ريد أن يطبق فكرته هذه على الإسلام » فن البيّن 
نيا تقو شام لا ينلبق علية "فيح أن تاسط النعطة الأننة :"وى أن 
المجوسى قد سل بوجود آلمة باطلة » وإنكان ل يتجه إلى عباداتها ٠‏ أما الإسلام 
فيتكر تجرد وجود هذه الألحة . وفى هذا المقام مخفق شينخار فى تقدير ما لفكرة 
ختام النبوة فى الإسلام من قيمة ثقافية . هذا إلى أنه مما لاشك فيه أن أ 
خصائص الثقافة الجوسية فى نزعة الترقب الدانم والتطلم الدائب لظهور أأبناء 
زرادشت الذين ل بولدوا بعد + أو ظهور المسيح المنتظر أو الْمَمَرى الذى قال به 
الإتجيل الرابع ”© » ولقد ببنت لسك فيا سلف الاتجاه الذى ينبني أن يسلكه 
دارس الإسلام فى طلب المعنى الثقانى لعقيدة تناهى النبوة فى الإسلام ٠.‏ وهى 
عقيدة قد تعتبر علاجا إنفسانيا لبزعة بالجوسية إلى الترقت الدالم الذى بجنح إلى 
إعطاء رأى باطل عن التاريخ . 

. .اسم الل عند المهود.‎ )١( 

(؟) اسم الإله الأسمى فى الديانة الزراشتية . 

(5) اسم الل من الدين البايلى + 


(4) يذ كر الإتجيل شخصية « العزى » فى عدة مواضم » مها إتجيل «وحنا » الفصل 
الرابع عقير 6 آية 15 » والفصل السادس عقير » آنه /ا .2 [ هدى علام ] 





جاييكا-ت 


ولقد سار ان خلدون على هدى من نظرته إلى التار ريخ فأفاض نقده » وقضى 
فيا أعتقد - قضاء نهائيً » على الأساس المرزعوم لفسكرة ظهور مخلص فى 
الإسلام وهى فسكرة شبيهة » على أقل تقدير فى آ“ثارها السيكولوجية - بالفكرة 
المموسية الأميلية .الى كانث.قذ.ظهزتت ف الإسلام نحت أتأثير الفسكر الحو 990 


)١1(‏ فى مقدمة ابن خلدون فصل طويل بعنوان « فصل فى أعى الفاطمى وما يذهب إليه 
الناس فى 'شأنه وكشف النطاء عن ذلك » تمرض فيه للمغهور بين أهل الإسلام من ظهور 
رجل من أهل البيت .يؤيد الدين ويظهن العدل ويسمى بالمهدى . وقد أورد الأحاديث الخاصية 
بهذا الأعن « وما للمتكبرين فبها من المطاعن وما لحم في أفكارم من المستند » ثم اتبعه بذ كر 
كلام التصوفة . وانتهى من ذلك إلى قوله « الحق الى يتبق أن يتقرر لديك أنه لا تتم دعوة 
منالدين والملك إلا وجود شوكة عصبية تظهره وتدافم عنه من يدقعه حى يتمأعى الله فيه» - 
وأما على غير هذا الوجه مثل أن يدعو فاطمى منهم إلى مثل هذا .الأمر فى أفق من الآفاق من 
غير عصبية ولا شوكة إلا جرد نسبة فى أهل الليت فلا يتم ذلك ولا مكن » . 

انظر مقدمة ابن خلدون ص "9١ -- 5١8‏ . [ الترجم ] 





ف 51 5 
بدا الركة فأاناء الاسلام 

الإسلام بوصفه حركة ثقافية » برفض ما اصطلح عليه القدماء من اعتبار 
السكون مارًا ثابتا » ويصل إلى رأى يقول بأنه متحرك متغير . والإسلام :وصفه 
ا تل وعد كيه راف لق افرح ال لفط لل ل 
اعتبار قرابة الدم أساساً لوحدة الإنسانية . فقرابة الدم أصلها مادى” متبط بالأرض 
و سر العا علي افا عت اوحدة ]لا نيال لا كا 1 لله 
الانسانية سيك وية فد أملياروق منشميا ومةا هذا يني عدون د له ين 
الولاء من غير شعائر تحفظ عليها الحياة »كا أنه بيسر للانسان أن بحرر نفسه من 
أسر الروابظ المادية . والمسيحية التى ظهرت فى الأأرض فى صورة نظام من الترهب 
حاول قسطتطين” " أن بخان ميا نظام لتو حي الككية يان لبان وقد لا 
إخفاتها فى نحقيق هذه الغابة الإمبراطور جوليان7؟ على الارتداد إلى عبادة الحة 


روما القديمة محاولا أن لضع لها تأويلات فلسفية . ولقد وصف مؤرخ من مؤرخى 
الحضارة الحدثين حالة العالم المتمدين حوالى الزمن الذى ظهر فيه الإسلام على 
مرح التارريخ فقال : 

تتببرسا حياقذ. أن اللضارة النظليية, إلى استيري الناها أوسة الاو 
من السنسنين كانث “فشزقة 'غلل الزوال + وأن:المرنجم' أن الِنسن البشرى كان 
سيعود إلى حالة الممحية التى كانت فى ظلالها كل قبيلة وكل طائفة عدوا جارتها 


)١(‏ 'قستنطئطين الأول (:8109م م )؛ التخذ «القسطتطينية عاصمة ملك «وحعل المسحية 
الدين. الربمى. للامبراطورية . 

(0) توك جوليان حم الامتراظوولية :الزاومانية (01دم. © م) “ؤكاق: سراما 
ثم ااؤتد ونبى سعياً لمجديها فا [طاذة الديق الوائق) القسم 3 19ح( المتيطيك] 





كر 


حاؤةز عت 


لا يعرفون مم نظاما ولا يتبينون لم قانونا » وكانت العقوبات القبلية القدعة قدفقدت 
سلطانها:فأضبحت أساليب الحسك الإمبراطور بة القديمة غير صالمة للتطبيق . ثم 
جاءت المسيحية بعقوباتجديدة فعملت على الفرقة والدمار بدلا من الوحدة والنظام : 

كان عصرا مقا بالفجائع القن اكا تعن اللضارة أشية ادو عة طائلة كلقعة 


أوراقها قد ظللت العالم » وكانت فروعها قد حملت ثماراً ذهبية من الف والعلم 


والأذياة اوقدرأخنات الآن تتريح وتئايل لأن ساقها أصبحت لا تتغذى.بالعصارة 
المتدفقة من الإخلاص والإجلال » بل وصل التعفن إلى لبابها » ومزقت الخروب 
أوصالها » وأصبح لأ عسكها معا إلا خيوط من عادات وقوانين قديمة قد تنقطم 
فى أنة لحظة . 

أ كآن عمة ثقافة عاطفية عكن إِدحَاطًا لتحمم بين الْناس حرة أخرى »> 
وتسلكهم فى وحدة » وتنقذ الحضارة من القناء ؟ ان الثفافة. أن كر 
برج طرا سل لذن المقو بالخ والشفائرة القدية قد مات" ونا حيرا من فد 
نوعها لابد أن يكون من عمل القرون . 

ويستطرد الكاتب فيقول إن العالم بات مفتقراً إلى ثقافة جديدة نحل حل 
ثقافة العرش ونظ. الوحدة التى كانت تستند إلى قرابة الدم . 

ثم يقول : وتما يبعث على الدهشة أن تقوم ثقافة كهذه فى جز برة العرب فى 
نفس الوقت الذى اشتدت فيه الخاجة إللها . على أن هذه الظاهرة ليس فبها مايثير 
الشحب . فاحياة الدنيا ترى بالفطرة ما بحتاج إليه » وتحدد الوجهة التى تتحه إلمها 
ف أوقات ١‏ أزماتيا” اهنا هو" الذى نسمية'فى لغة الذين* 9« الوح النبوى 116 وفذا 
كان أمياً جد طبيعى أن يشرق نور الإسلام بين قوم سذج لا يعرفون شيا من 
ثقافات العالم القديم » وتقع بلادهم فى رقعة من الارض تلتق فيها قارات ثلاث » 
وتحد الثقافة الجديدة فى مبدأ « التوحيد » أساساً لوحدة العالم كله ٠‏ والإسلام 
وصفه دستوراً سياسياً ليس إلا أداة عملية لمعل هذا المبدأ عاملا حياً فى حياة البشر 








باولاواب 


المقلية والوجدانية . فهو يتطلب الطاعة والإخلاص لله لاللعروش والتيجان . 
وإذ كانت الذات الإلهية هى الأصل الروحى الأول لكل حياة » فإخلاص 
الإنسان لله إنما يكون بمثابة إخلاصه لطبيعته المثالية اللخاصة . والمبدأ الروحى الأول 
لكل حياة كا يصوره الإسلام » هو مبدأ أبدى » يرينا الآيات الدّالة عليه فى 
التنوع والتغير. 

واجتمع الذى يقوم على تصوّر الحق على مثل هذا الوجه لا 0 
بوفق فى وجوده بين مساتب الدوام والتميّر » فلا بد أن يكون لها مبادى" أبدية 
تنظ حيانها الجاعية وتضبط أمورها وذلك لأن الأبدئ الخالد يثيّت أقدامنافى عالم 
التغيّر المستمر . ولسكنا إذا فهمنا أن المبادى” الأأبدية نستبع د كل إمكان للتغير وهو 
فى نظر القرآن آية من الآياتَ البكيرى على الذات الإلمية ب فإن هذا الفهم 


يحملها تنزع إلى تنبيت ما هو أساسياً متخير فى طبيعته ». و إخفاق أوربا فى عم 
السياسة وعل الاجتماع مثل بوضح المبدأ الأول » وركود الإسلام فى القرون النجسة 
الأخيرة مثل «وضح المبدأ الثانى ... إذن فها أس المركة فى بناء الإسلام ؟ إن هذا 
الأساس أو المبدأ هو « الاجتهاد » . 


والاجتهاد لغة بذل الوسم » وهو فى اصطلاح الفقهاء استعمال الرأى للوصول 
إلى حك فقعى وأصل الاجتهاد عل ما أعتقد هو قول القران فى آبة مشهوزة : 
« والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلن" » . وتحد تاميحا أقوى إلى الاجتهاد 
فى حديث لارسول المصطفى » فقد روى أن النبى قال لمعاذ حين بعثه إلى الممن 
واليا: كيف تصنم إن عرض لك قضاء ؟ قال : بما فى كتاب الله . قال : فإن لم 
يكن فى كتاب الله ؟ قال فبسّة رسوله . قال : فإن لم يكن فى سنة رسول الله ؟ 


] سورة: العتكيوتا:الآيةاهه 20 . [الترجم‎ :)١( 





اا ست 


قال جب ؟ أط ان الباحث فى تاريخ الإسلام يعم تمام الع أن التفكير 
0 لوو اتديسةة الإسلام ضرورة لا مقر منها » ولحذا اتكت 
الرعيل الأول من فقهاء الشريعة » م نكان منهم من أضل عر بى ومن كان من 
لوه بره بلجل اال ات ا 
أ ذلك القراث الضحم من التفكير الفقعى الذى يتمثل فى المذاهب المعمول بها .. 
وهذه الذاهب بجعل الاجتهاد على ثلاث درجات : 

)- ح قكامل فى التشر يع وهو يكاد يكون مقصوراً على أححاب المذاهب . 

؟ -- حق نسبى فيه و يعارس فى حدود مذهب معين . 

» ب حق خاص يتعلق بتعيين القاعدة الشرعية التى يصح تطبيقها فى حالة 
خاصة ل يعينها أصعاب المذاهب . 

وسأتناول فى بحثى هذا الكلام على النوع الأول من الاجتهاد أى الحق 
الكامل فى التشريع . لقد سل أهل السنة بهذا النوع من الاجنهاد من ناحية 
إمكانه النظرى » ولكنهم أنكروا ذابما تطبيقه العملى منذ أن وضعت الذعب» 
وذلك لأن الاجتهاد الكامل أحيط بشروط كاد ستحين توافرها فى فزد:ؤاحد . 

ومثل هذا الانجاه يبدو شديد القرابة فى نظام يقوم فى جوهره على الأسس 
التى وردت ف القَرآن الذى برى أن الحياة فى جوهرها متغيرة . وهذا لا بد لناقبل 
مواضلة السك من أدر ندر 110 اباد العقل_الذى رد شربعة| 


الإسلام. إلى حالة تيكاد تصل إلى الججود . يظن_بعض ١‏ الكتاب لكتاب الأوربيين أن/ 


ا 
|| 


(6) ووى ابناعيد الير عن مناذ آن رسول أت سل اذ عافة وا 10 | ا 
ل اك نم إن عمرض لك قضاء ء ؟ قال أقضى ما فى كتاب الله . قال : فإن لم يكن 
ل دس ٠‏ قال : فإن لم يكن فى سنة,رسول 
الله ؟ قال أجتهد رأ لا1 لو . ل فضرب ببده فصدرى وقال : المد لله النى وفق رسول 
رسول الله لما يرضاه رسولالله . انظر « جام ببان العم وفضله » من 018 [ المترجم ] 





ال مد 


١‏ طابع الجود فى القلاون الإسلاى يرجع إلى أثر الأتراك .توهذا رأى سطحى فى 
جماته [تقطييله للأن بشاارللى/بالدقه «الإمرلا عناء تفارك ووطيفك لقنلاب يفبزجتان 


المقيقية كا يأتى. : 


يكون للترك تأثير فى تار بيخ الإسلام زمار علوةيا كه الى ,عفري .أن كالأبلينيلة 


لكان درن مها ادكه الغقلية التى ظهرت فى الإسلام فى صدر الدولة 
العياسية وما أثارتة من خلافات مينرة . خذامثلا مشالة الثلاف. الخطير, بين 
الفريقين حول رأى أهل السنة فى قدم القرآن : فقد أنكر العقليون هذا الرأى 
ع ظلنوا أنه ليس إلا.صورة'أخرى .لعقيدة المدييخبين:فى,قدم ومع 
ومن ناحية أخرى فإن أهل السنة وقد أيدهم كل التلييد بولغالههالدولة العباسية 
فى أواخر عهدها تخوفا مما يسفر عن آزاء العقليين من نتأئح سياسية كانوا يرون أن 
العقليين بإنكارم لقدم القرآن يقوتضون دعام الجاعة الإسلامية . خذ مثلا 
النظام”"© فق دكاد ينكر الأحاديث وصرّح بأن أبا هريرة لم يكن ثقة فى روايته . 
وهكذا فإن عدم فهم البواعث الحقيقية للحركة العقلية من ناحية » ومغالاة بعض 
العقليين فى أفكارم من غير قيد من ناحية أخرى » جعل أهل السئّة يعتبرون 
هذه الحركة عاملا من عوامل الاحلال » ويعدونها خطرا على استقرار الإسلام 
من حيث هو دستور اجتّاعى . فكان قصدم الرئيسى هو الإبقاء على الوحدة 
الاجتّاعية الإسلامية » ول يكن لم مرى سبيل لتحقيق ذلك إلا استخدام 


)١(‏ يستعمل المسبحيون افظ « الكلمة » ترجة للاأصل اليوناتى زوهعض.ة) قاصدين بها 
الشخص الثاتى فى الثالوث القدس قبل الحلول أو التجسد ؟ 5 يستعماونها فاضدين بها التكتافية 
اللقدس .22 [ مهدى علام ] 

() هو أبو إسحاق إبراهيم بن سيار بن هاتى” البلخى المشهور بالنظام المتوفى عام 57١‏ 
أو 581 ه .. رأس فرقة تندب إليه ‏ وكان يتكر حجية الإججاع والقياس . ويقول على قول 
الإمام المعصوم ك) يفعل الشيعة . انظ تفصيل مذهبه فى الملل والنحل ١١+‏ ص 7 وما بعدها » 
وتاريغ الفاسفة للى الإسلام ض 65 وما بعدها .. . :[ المترجم :] 





ويف د 


ها للشربعة من قوّة مقيّدة ملزمة » .والاختفاظ بيناء نظامهم النشر يعن على أدق 


بت أمكانت نشأً ة التصوف التَرهدى وتموةه متأئرا فى تطوره التدر بجى 
بطابع غير إسلااى وهو جانب نظرى بحت » فكان مشئولا إلى حدّ كبير عن 
هذا الانجاه. » وقودى فى شطره الدريى البحت:نوعا من الْمرة عل مخز تحات الفقهاء 
المتقدمين . وخيرمثل على هذا سفيان الثورى » فقدكان من أدق الفقهاء فى 


عصره اكات أن بصم مذهيا و فى الفقه 4 ولكن فرط روحانيته وعم الجدل 


الفقهى فى عصره جملاه يولى وجهه شطر التصوف . والقصوف. فى جانبه 
النظرى الذى تطور فيا بعسدكان صورة من صور التفكير الحرت على وفاق مع 
الحركة العقلية » وخلق بإصراره على التفرقة بين الظاهر والباطن نزعة من عدم 
المبالاة بكل ما يتصل بالظاهر دون الباطن . 

وهذه الروح التى تتضمن الانصراف التام إلى عوام أقرت وهى الروح 
التى طبع بها التصوف فى عصوره الأخيرة حجبت أنظار الناس عن ناحية هامّة من 
تواجى الإسلام بوصفه دستورا اجتماعيا ونان [فتاحه ق اعخال لتئكر طليق 
ف شطره النظرى قد احتذب إلية خير العقول في الإسلام وأشربها فى النهاية 
زوخة . وبهذا أصبحت ذولة الإسلام على وجه العموع فى قبضة رجال مُقاربين 
( من أوساط الأذكياء ) .. وليحد جهور السابين من غير الفسكرين من هو 
خير مر هؤلاء ليقودهم :»: فرأوا أن خير مان للم هو اتباع المذاهب فى 
م أَعَنَ 3 

م نت وعلى .رأ هذا كله خدث خريب: بغداد ب .وهى مركز المياة 
الإسلامية ب اف منتصفع القرن التالك حت الياددى, , 


ولقسدء كاق"قدميرها. ذكبة فادنحة يضفها جميع المؤرخين: النذئن عاضروا :نزو 





2577-2 


التتار فى خوف مهموس على مستقبل الإسلام . وكان من الطبيعى » فى مثل هذا 
العصر من الانحلال السياسى » أن يخشى رجال الفسكر من الحافظين وقوع 
اتحلال اخ 2 فركزوا جهودهم كلها فى أمى واحد : هو الاحتفاظ بحياة اجتماعية 
بعلائة والشنة إنادي بجعي ع اتوكيدوا ان شيل أذللك غيرة شد ييدان أجكرواء كن 
تحديد فى أحكاء الفقه التى وضعها الرعيل الأول من الفقهاء . وكان النظام الاجتماعئ 
بيت القصيد فىتفكيرهم . وليس من شك أنه مكانوا على شىء من الصواب لأن 
النظام يقاوم قوى الاحلال إلى حد ما . على أنه قد فاتهم »كم فات علماءنا 
الحدثين كذلك أن مصير شعب من الشعوب لايتوقف على النظام بقدر مايتوقف 
على قيمة الأفراد وقوتهم . والججاعة الذى يسودها التنظي الزائد يتلاشى فمها الفرد 
من الوجود تلاشيا ناما . إذ هو يحنى قطاف كل ما حوله من تفكير اجتّاعى » 
ولكنه يفقد روحه هو . وهذا فإن تبجيل التارييخ الاضى تبجيلا زائقاً و بعثه 
المصطنع ليس علاجا لاتحلال شعب من الشعوب . وقد أحس نكاتب من الحدثين 
تصوير ذلك فقال : « إن حم التارريخ هو أن الأنكار البالية لم تتم لها قائمة أبداً 
بين قوم بليت على أيديهم » وعلى هذا فالقوّة الفعالة الوحيدة التى تقاوم قوى 
الاتحلال فى شعب من الشعوب هي تنشئة أفراد ذوى فردية قوية . ومثل هؤلاء 
الأفراد هم وجدم الذين تتجل فيهم أعماق المياة . فهم مجهرون قايس جديدة 
نبدأ نرى فى ضوثها أن بيثتنا ليست واجبة المرمة فى كل شىء » بل تفتقر إلى 
التعديل . واميل إلى المبالغة فى التنظي بإظهار احترام_زائف للماضى الأمس الذى 
تلاحفلة عند يفنهاء -المنلنيق فى _القرق الثالك طق ]نوما تلافى»كان؛ اليا أروح 
الإسلام » ومن ثم حدث رد فعل قوى على يد ابن تيمية وهو من أعفم الكتاب 


همة وأقواهم فى الدعوى إلى الإسلام . ولد ابن تيمية فى سنة ١558‏ م بعد تدمير 





بغداد مخمسة أعواه”" . 

ونه اانا تققد عل :مزاع انان مل » 3غا أنه أأعظل ونش عق لاطبالا 
فقد خرج_بذلك على من يحرمونه ويقولون بإقفال بابه » واستأنف النظر فى 
الأصول الأولى ليصدر عنها من جديد » ونهنج منهج ابن حزم مؤسس 
مذهب الظاهرية فى الشريعة ‏ فى إنكار ما ذهب إليه الحنفية مرى تقرير 
الأحكام عل /أساشض) القياس والإجماع كا ينها قدماء الأضوليين.» لأن والإجماع فى 
رأبه أسا سكل خرافة © والسرومن قنك اف طنواف رأبه إذا وضعنا موضع الاعتبار 
ما ساد عهده من انحلال خلق وضعف ف التفكير العقلى . 

وفى القرن السادس عشر الميلادى نادى السيوطى بأن له حق الاجتهاد » 
وزاد عل ذلك قوله.يظفور:إمام. مصلح !فى مشستهل كل:قرن ,من الزفان . ولكن 
تعاليم ابن. تيمية لقيت خير تعبير عنها فى حركة مفعمة باحّالات كثيرة 
قامت خلال القرن الثامن عشر الميلادى على رمال: محد. التى وصفها ما كدونان 
04 بأنها |« أطهر بقعة فى عالم الإسلام الذى دب إليه الأتحلال ١»‏ وهذه 
المركة هى فى المق أول نبضات الحياة فى الإسلام الحديث » وقدكانت هذه الحركة 
مصدر الإلهام بصفة مباشرة أو غير مباشرة معفم المركات السكبرئ: االحديثة بين 
مساءى سيا وإفر يقية كالحركة السنوسية » وحركة الجامعة الإسلامية » والحركة 
البابية التى ليست سوى صدى فارمى للإصلاح الدينى العربى . ولد خمد بن عبد 
الوهاب المصلح المتطهر العظى فى سنة ٠‏ م ء وتلق العل فى امدينة » ثم رحل 
إلى ربوع فارس ونجح آخر الأمى فى إشاعة الروح التى تأججت فى نفسه الحسائرة 
ونشرها فى العالم الإسلا ىكله . وكانت روحه شييهة بروح أحد تلاميذ الغزالى 
060 وان كايا ند اف اي كول بولزي اب لاق 
للانتضار لمذهب السلف وبالغ فى الرد على مدهب الأشاعرة وصدع التكباعم وعل الرافضة 


وعلى الصوفية افترق الناس فيه فريقين : فريق يقتدى به وبرى أنه شيخ الإسلام وفريق ببدعه 
ويضلله انظر المقريزى > 4 ص ١84‏ -- ٠م١ا.‏ [ المترجم ]| 





جد الام - 


وهو تمد بن توصرت”2" المصلح الدينى المغر لى الذى هر إن اتحلال الأندلئن 
الإسلامية فبعث فيها روحا بجديدة . وليس يعنينا هنا من المركة الوهابية ناحيتها 
السياشية الى قضت عليها جوش حُد على .باشا,.. ولكن الثىء الجوهرى .الذئ 
بلاحظ فيها هو روح التحرر الظاهرة. » وإنكانت هذه الحركة فى ذاتها محافظة 
أيضاً تتمسك بالقديم على طر يقتها الخاصة .. فييما تتمرد على قصر حق الاجتهاد 
على أصحاب المذاهب » وتصر فى قوة على القول حق الاجتهاد .... فإن نظرها إلى 
الماضى خلامن التقد والفحيكن ادا .ناما +اوفى أمور النشر يم تمتة قآتفلة عل 
السنة النبوية . 
وإذا انتقلتا إلى تركيا فإنا. جد أن فتكرة الاجتهاد » وقد ثبتت. أقدامها 
وبسط فى آفاقها آراء فلسفية حديثة »كانت تفعل فعلها منذ زمان طويل فى 
التفتكير الدرقَ والسّياى للشعتٍ التركى . وايبدو هذا واضاى نظربة جلايدة عن 
الفقه الإسلانى قال بها حليم ثابت وأقامبا على أفكار اجتاعية عصرية ٠‏ وإذا 
كانت نهضة الاسلام أمسرا واقما ه وأنا أعتقد أنها أعى واقم » فلا بد لنا من أن 
تفمل نوما ما ما فعله الترك.. فتعيد النظر فى ترائنا العقيك : فإذا لم نستطم أن قينا 
جديداً إلى التقكير الإسلامي العام ققد نوفق سس عن طرايق التقد الحافظ السديدت 
فكيح جاح خركة التخلل من.الدين:التى تننشر بسمرعة فى العالم الإسلاى ٠‏ 
وأ بدأ الآن فى إعطائك فسكرة عن التقكير السيامى الديى فى تركيا تبن 
لم كيف يتجلى . أثر. الاجتهاد. فى التقكير والنشاط فى 'العصر. الحدريث فى 
هذه البلاد. : ٠‏ 
(1) مصلح ديى ثرا كفى مشهور يعرف يعهدى الموحدين » تأثر فى كرائه باإن حزم 9 
رحل إلى لى المشمرق وتشبع بأنظار الغزالى » فلما عاد إلى المغرب بدأ دعوته الإصلاحية وألف و 
تختلفة باللسان البريرى مها رسالة التواح لم وزعم أنه المهدى واصطنع نسباً يتهى به إلى على 


إن أى طالت الى ورنوف ابن «ومرت سنة 5ه أو ةب 9 فى ريا انظر .,دامرة المعارفب 
الإسلامية م ١‏ ص 5 ارصح 1 اا 








كان فى تركيا إلى عهد غير بعيد. توعان رئيسيان من التقكير مثلهما الراك 
الوطنى وحزب الإصلاح الدينى . 

وكان الخزب الوطنى يجعل الاعتبار الأول للدولة لا للدين . ول يكن للدين» 
من حيث هو دين » فى نظر مفكرى هذا المزب وظيفة قائمة بذاتهاء بل كانوا 
ل الدولة هى العامل الجوهرى فى جياة الأمة وأنها هى التى تشكل جميع 
التواتق الأشري في طبياسيا رو ظلااليا + ولهنادا يكوا رأئ التدكاء واؤليفة اللارلة 
والدئن.» وأصر”وا على التفرقة .بين الساطة المدنية والسلطة الدينية . ولا شك أن 
تكوين الإسلام » بوصفه نظاما دينياً سياسياً » بجيز مثل هذا الرأى » و إن كنت 
ارك أنه من الهلا أن افترضة"أن فكرة الدولة أقوى وأنها تسيطر على جميع 
الأفكار الأخرى التى ينطوى عليها نظام الإسلام . فليس فى الإسلام سلطة 
روحية وسلطة زمنية تاب ز كل منهما على الأخرى 

وظطبيعة أى عمل رما كان دنيوياً. فى لخواه إنما تشكلها النزعة العقلية التى 
تسيطر على القائم بهذا العمل . فا وراء العمل من تقكير لا تراه المين هو الذى 
يشّكل. آخز الأمس طبيعته . والعمل يكون دنيويا أو طالحا إذا صدر عن روخ 
بعيدة عما للحيأة من مز ييح لا نهاية لعناصره » ويكون روحانياً إذا صدر بوحى من 
هذا المزيج . والمقيقة فى نظر الإسلام هى بعينها » تبدودينا ذا نظرنا إلا من 
تاحية لوتيد و ادولة' ذا تقلزنا إلينا مر #تاحلة أخرى' ,ولس كيخا أن يقال إن 
الدين والدولة جانبآن أو وجهان لشىء واحد ؛ فالإسلام حقيقة مفردة لا تقبل 1 


التحليل 4 وهو يبدو 0 يكت حرق بحسب اخثللاف نظ َك إليه .وهذا الأمر. 0 


ار يس سيت وافيا يج بنا فى بحث فلس عميق . وحسينا أن 

تقول إن هذا اعخطأً القديم نشاءعن تفر يع وحدة الإنسان إلى حقيقتين 21 

ماد لقان تتصاذ اناه بالاخرى عل وله 10 وللكتهنا أسانا متضادتان . 

الا أن ن المادة هى الروح مضأنة إل الما المكاى:: والإائة إلى بتي 
(؟1 - التشكير الديى ) 





| سك 
الإنسان م ى جد إذا نظرت إلى عملها بالنسبة لا نسميه بالعالم الها ازجى ؛ وهى عقّل 
أو نفس إذا نظرت إلى عملها باعتبار ماله من غاية وإكى المثل الأعلى الذى 
ستبدقه هذا العمل : 


و نفس 


والدولة فى نظر الإسلام هى خاولة تبذل بقصد محويل هذه المبادى' امثالية إلى 


فى مكاي ابانية 0 هن ام لتحيل ال الزاد ”ف ناه اسان مميق + 


7 | ظ سا 2 التوحيد «( توصفه فكرة قابلة للتنفيد هوالساواة والانحاد والحربة 8 
1 
|| 
| 


والدولة فى الإسلام ليست يوقراطية”'© أى دينية » إلا بهذا المءنى وحده » لا بمعنى 
أن عل رأنسها تحليفة لله على الأرض إستطيع أ بت إراذة الشيلة وناء 
عصمته المزعومة . وقد غاب هذا الاعتبار الحام عن أنظار نقاد الإسلام . فالحقيقة 
القصوى فى نظر القرآن روحية_ووجودها_يتحقق فى نشاطها الدنيوى ٠‏ 0 
م فى الطبيعى والمادى والدنيوى . فكل ما هو دنيوى إذن هو طاهر 
ودب فق حذور وحودة . وأعظم خدمة أكاها التفكير المصرى إلى الإسلام » بل 
فق حقيقة الأس إلى كل دين » هى تمحيص ما نسميه ماديا أو ظبيمياً تمحيصا أظهر 
لكالادى كسب لأيَكونَ له حقيقة إلى أن تكشف عن أصلها متأصلا قبا هو 
للا يسن ثمة دنيا دنسة » وكل هذه الكثرة من الكائنات المادية إها هى 
/! ال نحقق الروح ولخودفا فيه فالكل أرقن دوت رارش ذا 
ع حمل تصو بر بقوله « جعلت لنا الأنف كنا ع 7 5 


0 2 


-_-__- 


ع ك5 


سمحي 


)020 برعهمعوه 1 كلة الشوادة من كلتين بونانيتين إحداها ثيوس ععنى الله وقراطوس 
يععنى قوة أو ساطان » وهى عبارة عن الماعة التى تعتبر ساطان الحكم من أن الله يتولاه 
بواسطة سفراثه . [المتيحم ]! 

(؟) زوى الإمام يسم فى صحيحة قال : جدننا أو بكرين ا أى شيبة » جدثنا جمد بن 
فظيل ع 0 ماللك الأأنشجعى ع ربعى عن حذيفة ل قال رسو لالله صلى الله عليه وسار : فضلائا 
غلى الناس بثلاث : جعلت صفوفنا كصنوف الملائكة » وجعلت لنا الأر ض كلها مسجداً » وجعلت 
ثريتها لنا طهوراً إذا لم تجد الماء ب انظ ص 4 ١8‏ ج١٠‏ » طبعة الحلى سنة 11484 هاء 





هلاو 


فالدولة 1 نظر الإسلام أت إلا خاولة لتحقيق الروحانية ف بناء امجتمع 


0 . 3 م 5 5 ٌ 
الإنييان ٠‏ ومهد المعبى 5 نَْ كلل دولة لبش مؤسسة عا بلى حرد السيادة والسلطان أ 


بأ ل تبدف |ل؟ حميق 1 بادى”* لد ألية 2 دولة ره قراطية 5 


در 


نا ال الخيب الوطى الترى استقوا ؛ فى الواقع » فكرة الفصل بين الدين 


7 


والدولة من تاريخ النظريات الشياضية و1 ٠‏ فالمسيحية اليدانية 1 نمم 2 حجدة 
منيافيجة. أواامد زبيية إاورو عا كا نري نظاما من:الرهبنة نى عالم غير طهور؛ لا يحفل 


باقون اليانيا »وتدنن للسلطة.الرومانية بالطاعة فى كل أصل تقر يبا 4 وكان مق :تتنحة 

4 و - ةك 
هناء.أ»: ن الدولة عددما 5 مسيحية وقفت هئ واللكبيفة موف التعارض »6 
بوصفهما قوتين متهابرتين شجر بديهما الملاف على 2 نازع 


بينهما لذلك خصومات لا جد ها,, 01 هذا لم يكن من الممكن أن بة 


نمع 1 


الاختصا ص »2 وحيلفق 


الإسلام 4 لأن الإسبا لام كان من للد أ ريا تم مؤناً عنى بشئون الدنياء وأخية 


ا رآن طائفة من امبادي" التشر يعية الببيطة كالألواح الاثنى ع شر فى التشمريع 
الروماني.؛ انطوتء كا أسفرت التخارب » على إمكا بلك عظيمة للتوسع والتطور 
عن طريق التأويل والتفسير . 

وعل هذا فالنظر بة,الج)تقول .بقومية :الدولة مرا إن انلظأ من جييثا أنها 


تفنترض ثنائية لا وجود لطا فى الإسلام . 


ومن حهة أخرى كلن حزب الإصلاح الدينى 04 بزعامة سدعيل حلي ياشا 4 يلح 
ع م( 


فرآن الوضع امن فى الإسلام هو تنسيق مجمع بين المثالية والواقعية ؟ وأنه 
ب بوصفه وحدة لجمع هذه المقائق الازلية الحرربة والمساواة والتضامن - ليس 
له وطن معين ينسب إليه . يقول الصدر الآأء عفلم : كا أنه لا توجد رياضة انجليزية 
أذ ذلك ألمالى ؟ 3 7 فرنيسية » فليس يود كذلك إسلام كا على 
5 فارسى أو جندى:. وكا أن الصبنة العالمية للحقائق العامية ولد من ثقافات 
قومية عامية ؛ تمثل فى مموعها المعرفة الإنسانية م فكذلك بما يشبه جذا. الأساوب 





تنشى” الصفة العالمية أقائق الإسلام أنواعا من المثل العليا القومية والأخلاقية 
والاجتّاعية » . والثقافة الفصر بة القائمة كك هى الآن »على الأثرة القومية ليست 
فى رأى هذا :الكاتب البسي د الفلر إلا طلؤوة: أت مد ول لتخي ةا وق افشاك 


غن تطور فى التصذيع جاوز حدوده » و به يرضى الناس غرا زم وميوظم البدائية : 
غلى أن السكاتب ينعى أن المثل الاجتاعية والأخلاقية فى الإسلام بعدت عن 
الإسلام شيا فثيئا على م الأيام بتأثير من املق الحلى » والخرافات التى كانت 
شائدة قبل الإسلام » فى الشعوب الإسلامية . وقد أصبحت هذه المثل العليا الآن 
فارسية أو تركية أو عرربية أ كثر منها إسلامية . ومبدأ التوحيد الطاهر النق كاد 
يطبع بطابع من الوثنية » وضاعت الصفة العلمية العامة لمثل الإسلام الأخلاقية 
نتيجة للركة القوميات الحلية . وعلى هذا فالسبيل الوحيد أمامنا هو أن تزع عن 
الإسلام هذه القشرة الجافة التى أحالت إلى الجود نظرة إلى الحياة كانت فى 
سوهَرْهًا دائية الركة والنشاطل ء وأخ-سيد العكشمنا عن “اطقائق الأظيلة ا خفائق 
المرية والمساواة والانحاد فنقم على أساسسها الأول فى البساطة والعالية » مثلنا العليا 
فى الأخلاق والاجتاع والسياسة . هذه هى آزاء الصدر الأعفم فى) لكا الترروة 
منها أنه نبج نحا فسكر يا أ كثر اتفاقا مع روح الإسلام دنا انه ايها إن 
التتيجة التى وصل إليها المزب الوطنى أى إلى القول بحق الاجتتهاد رغبة فى إقامة 
الشر لكان اسديوتط تستوم الك ا اطعاو ةم الستيح اللقريق 0 
لننغلرعاالآن اكنضل مارسع + الما لووط "لسك ايز سوم الألنبانة فا ملو 
بنظام الحلافة . إن تنصيب خليفة أو إمام أح حتوم لاغنى عنه طبقاً رأى أقل 
اللنةة وأو سكا برد فموضوعاعخلافة هوهل ينبن أنتسهد-اطلافة :إل شتخضن 
مفرد . وقد أجاب الاجتهاد القرى عن هذا بأن روح الإسلام مجيز إسناد اعخلافة 
أو الإمّامة إلى جماعة من الناس أو إلى مجلس متخب .. وعلى قلازاما أعرم 4 يبد 


فتهاء الدين من المسامين فى مصر والحند حتى الآن رأيهم فى هذا الموضوع . أماأنا 





دا 2 


فأعتقد أن الرأى الترى رأى جد ساي » ولا يكاد نوجد ما يدعو إلى الجدل فيه : 
ونظام الحم اللو رى لا يتفق مع روح الإسلام لغسب» بل لقد أصبح كذلك 
عبار روا القدرر اث نر ا الاقزي اطفينة الى انطلمن من عقالا فم 
العالم الإسلانى . 

ولك نهم الرآق الزاكا رشعرهد رأ ارزااخإر وق وهود ول سل كتب 
فىفلسقة التار يخ :أنذكر ابن ارون فى مقدمته المثنهوارة ثلاثة آزاء مختلفة فى موضوع 
الخلافة أو الإمامة السكبرى فى الإسلاء2" . 

الأول :"يقل إن الإمامة انكف نظام أوجبه الشرع ومن ثم لا يمكن 
صرف النظر عنها . 

الثالى : يقول إن نصب الإمام وجب بالعقل لضرورة الاجّاع . 

الثالث : يذهب إلى أننصب الإمام ليس واحباً وهو قولالموارج . ويظهر ' 
أن القرك عدلوا عن الرأى الأول إلى الرأى الثانى » أى إلى رأى المسئزلة الذين ' 


يذهبون إن أن تنصدب الإمام أعحس تدعو إليه ضرورة الاجئاع لاغير 6 ويدافع 


الترك عن رأبهها هذا فيقولون ينبنى أن نبتدى فى تفكيرنا. السياسى بتحاربنا 
السياسية الماضية التى تدل دلالة لا تقبل اللخطأ على أن فكرة الإمامة الكبرى 
قن لفقت اعدبه تطتيقيا ١‏ اتواكانت انثلانة _فتسكزة ا قا بلقا للتنفيذ عند ما كانت 
الإعتز لوز الإشالازيةا معاونة' الأواغار شليمة البنيان 6' فلا القسلتت عق شنا 
و قت لاا تلمك اعنها وسدات اسياسية افستقلةتأصبيدت فلك ا الدلاقة 
خب رمك الاية الوطاس :اسلاسيعيا الآن. نكن عاماة هيا فى تنظيم العام 
الإسلاتى فى العصر الحديث . وهذا الإخفاق » فضلاعن عدم حقيقه لأى غرض 
مفيد » أصبح حائلا دون عودة الوحدة بين الدول الإسلامية المستقلة . فقد وقفت 
إبران نائية عن الترك لاختلاف عقائدها فى أمر الخلافة ؛ ونظر إلهم أهل مرا كش 


)١(‏ انظرمقدمة ابن<لدون ص ١١4‏ ومابعدها طبعة المطبعة البهية الصرية ٠.‏ (المترجم) 





محكة 


3- 


010 


17 لحك 


قار به تكد راك ور ك فى صدر بلاد العرب طموح ششخصى ؛ وكل هذا الانقسام 
قلكيق بين الدول الإبلافيهن الكل عرد ازمر على لان دقفل رظي عند 
عهدر كيذ ٠‏ .وإقد ينيقمرا اليك قن محاحتهم قائلين ل لا نهتدى فى تفكيرنا السياسى 
بما علمته لنا التجارب ؟ ألم يسقط القاضى أبو بكر الباقلانى2"7 شرظ “القرشية 
فى اعكلافة » ننيخحة لقائق التحارب ف المياة » أى لا أدرك قر يشا من الاحلال 
السيامى وما نشأ غنه مق تحزها عن 5 العالم الإسلاتى ؟ ومنذ قرون أدلى ابن 
خازون بما يقارب هذه الحجة مع أنهككاق بستداى؟ روف اغتراظالفزغيةاى 
الخليفة . فهو يقول إنه نادامت سلطة ( عصبية ) قريش قد امحلت » فلا معدى 


2 


قْ ساطانه ١‏ عصبيته ) إماما ‏ 9 00 وله التى نتمتع فعها 
ر/ فم 

ديشن ترون بطق الثاني اشانيا ولعر ازأعؤ ال ينتار 

صورة داحية للاسلام الدون الذى يأوح قف فى الأفق ة قف عصرنا هذا .: فاده هى 


للها التوق فى المطرباللاايكا ملتؤلهيا ماعل اللو الذل تفلن 


1 


17 50-7 


حها سق التحر ه24 لا تفكير الفقهاء امتفاشسفين الذن عاشوا اقلق" و نحت ظلال 
لجرك من الحيأة متباينة . 

5 ءِ . ٠‏ لكك 0 7 7 
وااراق عندى هو أن هذه الحجج إذا قدرت تقديرا صديحا » فإنها تدذل على 


مولد مثال دول هو ع على أأرعم من كه حوهر الا سلام ولبة فك حبجية حَجٍ لان 
د ا 


أو بالاحرى حل غاه آله س0 الع ركف ف القرون الأولى لظهوز الإسلام . ويتحلى 


00 


' هذا المثال الجديدعا لى أؤضح .ما يكون فى قصائد_« ضيا » الشاغر الوطنى العظير » 


ٍ 


الذى 7 كان لقضا 56 4 الى استلهمها من قلسفة « أوتجييك لونت 6 15ا151اعنالم 


6 أ دجام 8 فى تشكيل لفك ر الترى 001 : 


00 القاضئ 5 1 ممد بن. الطيب .بن القائتم المغروف بالبلاقلانى البشترى الأشعرى 
المتوق سنة 8غ هبرل ١‏ ١٠ام)]‏ 

(9) راجم تفصيل الموضوع بنصه فى المقدمة ص 5١٠‏ طبعة اللطبعة الشوقية .سنة 
000 زماع)] 


0 0 





2 


وهام مملخصا لإحدى قصائده نقلتها عن التربمة الأمانية التى قام بها الأستاذ 
فيشر 6طوز : « لسكى يكون للإسلام وحدة سياسية قوبة حقاً ؛ يحب أولا أن 
تضصبح جنيع البلاذ الإسلامية دولا مستقلة » ثم خضع جيم لتباطان الخليفة. واجنا , 
وهل يستطاع أمركهذا فى الوقت الحاضر ؟ إن لم يكن هذا ميسوراً اليوم فلا مفر 
لنامن الانتظار .وى الوقت نفسه حب على الخليفة أن ينظ بيته هو » وأن يقي 
القواعد لدولة عصربة صالمة . فالضعيف لا يلق فى العالم الدولى رحمة من أجد» 


والقوى وحده هو الذى ستحق الاحترام 0 


هذه السطور ل ف وصوح على عا الإسلام اديت ٠.‏ فكل شعب دن 
86 
شعوب الإسلام يحب أن بشغل بنفسه فى الوقت الحاضر ».وأن يركز اهتامه مو 60 
ا 


ففشئونه وحده ؛ إلى أنتصبح شعو به 1 قو بة قادرة على تاليف 0 حية من 
ار ؛ والوحدة الحية الحقة فى نظر لمكا بن القوميين ليس من اليسير 
تحقيقها بمحرد وجود سلطة عليا رصرية » بل تتجللى حقاً فى تعدد الوحدات الحرة 
المستقلة التى تقضى على ما بينها من تنافس فى الجنس » وتنثىء بينها روابط من 
0 رطاف الشارة * 

ل ان 2 كاذه لاليزا أماقنا اتدرميا إلى أن الإسلام 
ليس قومية » ولا فتحا أر اشنا » وإئما هو رابطة أم سر با نينها من حذود 
صناعية وتشعر ينا نينها من فوازق جلسية قضد مها تستهيل التغازف على كل شعب 
لا تقييد الأفق الاجتاعى لأعضاء هذه الرابطة ٠‏ 

وللشاعر السابق قصسيدة عنوانها « الدين والعلم 4 تلتق القطوعة الاتية منها 
بصيصا آخر من الضوء على الرأى.الدينى العام الذي يتكيف اليوم في العالم 
الإسلاى شيا فشيئاً 

نقول الشاعر : « من تم 1 من طالع النامن بالهذابة الروحانية ؟ لآرنب قى 
6 الأننياء والقديسون . فلقد أَحَذْ الدين بيد الفلسفة فى كل عهد وقاد خطاها » 





د 


وابنورَة وحدة'استضاءت الأنعلاق والفنون:: غي أن الدّين. يَصَعِعك ورنققدجماسته 
الأولى ويختنى القديسون » وتصبح الزعامة الروحية تراثاً اسميا يرثه فقهاء الشر بعة . 
و المدى الذى يبتدى نه فتهاء الشريعة. هو السبن ؛ ويكرهون الدين على 
ساوك هذا مك992 ) 
0 الفلسفة/فتقول 2٠:‏ ان النجم اقصوا بتوار بام ان أت 
إن اميق ,.ومتاذعي أنا إلى التَمَال » . والدين والفلسفة كلاها يدّعى الروح » 
وكلاها يحذبها إلى ناحيته » و بيما يكون هذا الصراع محتدما ؛ تصع التجر بة كملها 
فتلد مولودها وهو الل الواقي . ويصيح هذا الزعي الصغير الذى يقود العقل 
فيقول : إن سنن الأوائل هى التاريخ » والعقل هو منهج التاريخ ؛ كلاها يفسر 
ويؤول وبرغب فى بلوغ ذلك الشىء الذى لا يمكن محديده » لكن ما ذلك 
آلتَىء ؟ أهو قلب هذبته الروح ؟. و إذا كان الأمى كذلك فاستمع إلى كلتى 
النبائية : الدين هو العم الواقعى » وهدفه هو تهذيب قلب الإنسانٍ لي 
.هذه السطور الجيلة بين بف أجاد الشاعر فى اصطناع نظرية أوجست 
كونت التى تقول بأن العقل الإنسانى عمس بأطوار ثلاثة : طور الدين » وطور “ , 
الفلسفة » وطور العم » لتلانم وجية النظر الإسلامية . 


وما عه قله الآبيات من رأى ف الدين بن أبغا موقف الشاعر من 

1 سوام ريد منهج التعليم الترى . 00070 
/ : 0 . 

* //).. يقول الشاعر : « إن الأرض التى يجلحل فنها صوت المؤذن للصلاة باللغة 


8 


)١(‏ للأستاذ الإمام الشيخ عمد عبده رأى كهذا بسطه فى تفسيره للقرآن تكلم فيه على 
' أطوار ثلاثة تمر يها الإنسانية ؛ ويقول فى وصف الطور الثالث « ثم يظهر طور ثالث » ذلك أنه 
إذا طال الأمد على عهد النى » قست القلوب » وأظامت النفوس » وغلبت الشهوات ».وضعف 
العلم لسير الدعوة » واستعمل أهل العلم بالدين نصوص الدين فها يضيع حك الدين ... الم » 
انظر تفسير المنار < ؟ ص 8 ة؟ ال . [ الترجم ] 





بوم | 


التركية ؛ والتى يدرك فبها المصلون معنى. ما يتاون فى صاواتهم ؛ والأرض الى يع لام 


بها القرآنا» بالأسية: الزاكية »الويسريث نينف كل بإنسان فهما بواجا كييرا كان ا 
أواظير ول ار اشه اها اليم تركيا هقده الوط كن وطبلك 141: 0 
وإذا كانت غابة الدين تهذيب القلب فلا بد له من أن ينفذ إلى أعماق 
ااروح » وهنا يرى الشاعر أن الدين لا يتيسر له النفاذ إلى أعماق النفس على خير 
وه الك إذا صيقق"» أزواضسرى وأعظاته ابلققياء الوطبية ؟ا متا 


ع 
سيسخطون على هذا التحول الذى نحل فيه التركية محل العربية . 


الناس فى المند 


واجتهاد هذا الشاعر ترد عليه اعتراضات جدبة كا سيتبين فما بعد . ولكن 
ينبغى أن نقرر 5 الإصلاح الذى نادى به ليس من غير شبيه فى تاريخ الإسلام . 
نين بهد أن دين توسلنا بيبدئ الأندلن*, الزضاكان مو اوالة العربا! 


عندما أقام درلة الموحدين الدينية 34 رأى لشلحية الأميين من البرير أن بأرجم 
القرآن إلى لفّهم » وأن يؤذن لاصلاة بها .كا 9 على موظنى المسكومة جميعاً أن 


ويبسط الشاعر القرى فى مقطوعة أخرى رأبه فما ينبفى أن تكون عليه 
لمرأة » وقد دفعته -ماسته للمساواة بين الرجل والمرأة على إعلان رغبته فى إحداث 
تغييرات جوهربة فى أحكام الأحوال الشخصية فى الإسلام » وتعديل الطريقة 
التى تفهم بها هذه الأحكام وتطبق فى الوقت الحاضر فيقول : 

هاه المرأة ! أى » أو أختى » أو بنتى ؛ إنها هى التى توقظ أنبل العواطف 
ف أعماق وجودى ! 


0 


هاهى حبيبتق ؛ نعى : شمسى ؛ هى قرى » هى: جمى .. إنها هى التى ميؤقا:) 


(1) انظر ترجة ابن تومرت فى تارجح ابن الأثير , ج ١1ص‏ 400 - 07ج , 
وف كعات اولان زوق »35 را بم سد يو 30 . ( المترجم ) 
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على فهم شغر أخلياة ا! فتكييك يمكن أن تعتبر شر يغة الله المقدسة هؤلاء الخاوقات 
الجيلة يكائنات قير 'الشأن ؟ لا بد أن ايكون انعط ف تقسي را العلناء قر الن؟ 
إن لمر اسان المت والذولة"! وما دلتاتلا ترك ا ا 
فإن حياتنا القومية تظل نأقصة : 
إن تنشئة 0 يجب 2 كرى غلى أسا س. العدالة . ولذا لا بد من مساوؤاة 
سر بلجل فى ثلاثة أمور ؛ فى الطلاق ؛ والانفضال » والمبراث . وما داست 
ام 1 تعد نصف الرخل فى 'الميراث » ور بعه فى غذة الأزواج » فلن ولسوا 
وان ترق البلاد . لقذ فتحنا للقضاء ا ولنية تقفى فى المقوق 00 
وتراكلها/الأطرداى هرون مذاهب الفتهاء.. ولا أدرئ لماذا نخلينا عن نضرة اللرأة 
أليست الرأة تعمل فى سبيل البلاد ؟ أم يحب :عليها أن تثور » وتتخذ من إبرتها 
سلاخا فاتكا تنتزع به حقوقها من بين أيدينا ؟ » 
// 3 رك فى اغْكقّ »هص الأمة الإسلامية الوخيدة التى ننضت عن نفسنها 
ْ سات لعقائد الجامدة » واستيقظت من الرقاد الفكرى » وهى وخدها الف نادت 
حنها فى الخرربة العقلية » وهى وحدها التى انتقلت من العالم الثالى إلى العام الواقهى» 
تلك التقلة الثى تستتبع اكفالقا رار ]فاسان :الهلا والأضلاق : 
التشابك المتزايد فى حياة فسيئحة 6 تر إن اك لابن أن تعقوت 
لتركيا مواقف توح بآزاء خديدة ؛ وق ١‏ أويلات مستحدثة للأضول وَاليادق 
الي اليسن لما إلا قيمة نظر ية'بالنسبة لقوم لم يغرفوالذة الانتشار الروحى قط . 
وأظن أن الفيلسوف الإنجليزى هو بزوءطه! هو الذى لاحظ :هذه الملأحظة 
الذقيقة » أن من تتناو نه سلشاة مق تفش 'الأفتتكار المتكررة نفس الشعوزر الملتكرر 


للا تلتأنه كارا وذ شعور مطلفاً . وهذا 8 نصيب ممم الأمم الإسلامية البو آليوم : 


فهم يكررونالقول بالق الل قال بها السلف بطر يقة آلية » بها يخطو الترق فى 


ا 1 ا 





5-7-2 


سبيله لاستحداث قي خديدة » وقد رت عليه تخارب أعظيمة كشفت-لهعنا ف 


ع ٠.‏ 
خبايا نفسه » واخدت اللياة عنده تتحرك وتتغير ؛ وتنمو ) وتلل رغبات جديدة ) 


ولق مصاطة لاعيد له مهاء وتوج له بتأو نلات حديدة 5 والنتؤال الذق تؤاحية 


الوك اليوم » والذى ترجح أنبواجه الأم الإسلامية الأخرئ فى القريب العاخل » 
هو فا إذا كانت الشريقة الاي للفظور ١‏ وهؤ منؤال ؛ حتاج الإجانة عنه 
لك جهد عقلى غظم ؛ وق المؤكذ أن يكون :اعلوات عدا بالإضاليةء عل شدرظ أن 
بواجقه العام الإسلاى بالروح التى كان بؤاجه بها عمر”'© مشكلات الدين . فهو 


أوك غقل مخص مستقل 2 الإسلام »وكان له من الشحاغة الأدمية أ حعله تقو 


3 


ف اللحظات الأخيزة من حياة النى 2 حسيناً كتاب الله 8 


قا سا س0 أعماق قاو بنا يتحر بر الفكر فى الإسلام الحديث » ولكر 


يح 


ان ل لور الأفكار ا رق الإسلام هى د اللحظات 


ءِ 8 
/ 1 
| 


يشعئى لنا 00 نقرر رايص 
افر ا 3 تنزع إلى أن 0 من عو آمل ألا ادل 
وف الثومية لجيه التى يذو أمبا تسمل ف الإسلدة العصرى فو مما عراف 


عنها من قبل قد ينتهى أعرها إلى القَضاء على النظرة الأنسانية العامة الشاملة التى 


الشر بعها نفوس الملاميق دن دبن ألا سلا مم ١ت‏ إلى هذا أن زعماء الإصلاح 


. 0 ل 17 21 1 5 
ق الد.ن 0 السناسةه قل نحاوزون قف كمسهم لتحر 7 لفكر الحدود الصحيحة للإصلاح 


إذا انقدم ما يكبخ جماح ينهم الفتية .ومن 0 ألان بعهل شبية بعهك نورة الإصلاح 


:)١(‏ فى شرح السيد الشى يف على. « المواقف «١»‏ قال الآأمدى : كان المسامون عند 

وفاة النئ عليه السلام 05 على عقيدة واحدة ة وطر رقة ة واحدة ع1 من كان ييطن النفاق ويظهر 

0 ' سسا ل وى إد : إا > ا 0 1 5 

الوفاق . نم نا الخلاف فها بيهم أولا ‏ 4 ون احتهادية لا وجب إعانا ولا كفرا وكان 

عرضهم :متها إقامة م, فليم الدين وإدامة مناهج الشرع القويم 6 وذلك غند قول. النى فى مرض 

موته : التو بق ولا 1 َكب لك كتايا لا تضلوا ‏ .يعدى » حى قال عمر: : إن النى قد غليه 
الوجم » حسينا كتاب الله ! » 


اتظر هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية للصطنى عبد الرازق ض ١54‏ 








عد كما د 


البروتستنتق فى أور باء فينبى ألا يضيع سدى ما تعلمناه من قيام حركة لوثر ونتائجها . 


فدرس التاريخ فى تعمق وعنابة يظهر لنا أن حركة الإصلاح كانت سياسية فى جوهرها 
وأن اشحتي اخالصةيف أدر باماسقه عن إحلال تدر يجى لنت أخلاقية قومية ببجل 
الأخلاق المسيحية العالمية ؛ ولقد:رأينا بأعيننا ما أسفرعنه هذا الانحاه فى الارت 
العالية الأوربية ( الأولى ) التى محرت عن التوفيق بين المذهبين الأخلاقيين 
المتضادين بل جعلت الموقف الأوربى أ كثر شناعة ما كان عليه قبل . والواجب 
على قادة الرأى فى العالم الإسلاتى اليوم هو أن يفهموا امعنى المقيق لما حدث 
فا أوراموليته يسيروا قدما حو غايات الإسلام ومراميه مع ضبط النفس 
والبصيرة الثاقية . 

ل قدمت 3ه لحة عن تاريخ الاجتهباد فى الإسلام فى عصرنا ادك 
وعن "ثاره . بوأنتدل الآن إلى النظر فيا إذاكان تاريخ الشريعة الإسلامية كنا 
ينتين منهماً إمكان تفسير أصول الشريمة :ومبادثها تفسيراً. جديداً . و بعبارة 
أخرى : الموضوع الذى أود أن أثير الك فيه هرا ؟ 

)2 هل شريعة الإسلام قابلة للتطور ؟ . ولقد سأل هورئن 10:5 » أستاذ فقه 
ا | اللغات السامية يجامعة بون » السق ال نفسه » بصدد الكلام عن الفلسفة الإسلامية 
وعل الكلام ؛ واستعرض 5 ثار مفقكرى الإسلام فى "مدان التفكير الدب البعجيت 
3 قرر أن تاريخ الإسلام قد بوصف بحق أنه تفاعل تدر يحى » بين قوتين متّايزتين 
وتناسق بينهما » وتمازج بينهما تغلغلت به كل قوة فى الأخرى » وهاتان القوتان 
ها عنصر الثقافة والمعرفة الآريتين من ناحية » ودين ساءى من ناحية أخرى . ولقد 
0 الم دائماً بين رأنه الدينى وبين مبادى" الثقافة التى استقاها من الأعم الحيطة 
به . ويقولهورتن : لقد ظهر فى الإسلام ما بين سنة 6٠‏ م وسنة ١١١1م‏ 
ما لا يقل عن ماثة فرقة من الفرق الدينية . وهو أن عاطم فى دلالته على مرونة 
التفكير الإسلاتى » كا يدل على ما بذله مفكرونا الأوائل من نشاط موصول » 





جومت 


وعلى ضوء ما نكشت له فى درسه العميق للا'دب والتفكير الإشلاميين : بحد هذا 
المستشرق المعاصر مندوحة عن أن يقول إن روح الإسلام رحبة فسيحة بحيث 
أنها تكاد لاتعرف الحدود » وقد تمثلت كل.ما أ مكنها الحصول عليه من أفكار 
الأم الجاورة » فيا عدا الأفتكار الملحدة » ثمأضفت عليها طابع تطورها الخلص © . 

ِل إن روح القثيل فى الإسلام لأقوى ظهوراً فى ميدان القانون . يقول 
الأستاذ هرجرونيه العالم المولندى الذى عكف على دراسة الإسلام : « عندما نقرأ 
تاريخ تطور الشريعة الحمديةنجد من ناحية أن الفقهاء ف ىكل جيل برح بعضهم 
بعضاً فى أبسط الأمور إلى حد أنهم يترامون بالزندقة » ومن ناحية أخرى » نجدٍ 
هؤلاء الفقهاء أنقسهم » الم من وحدة فى القصد فائقة » يحاولون التوفيق فوا بين 
السلف من خلافات شبيهة بما بينهم ثم من خلاف . وهذه الاراء التى ينطق مها 
علماء أوربا الحدثون تبين لنا فى جلاء ووضوح ».أنه عندما تعود لللشلبين حياة 
جديدة » فإن حرية الفكر الكامنة فى الروح الإسلامية لابد أن تبرز نفسها إلى 
الوجود على الرغ من تزمت الفقهاء . 

الاين عاق بدأ العدى قع ذرسل لكشك الفقه والتشر يع الهائلة العدد 
لابد من أن مجعل الناقد بمنجاة من الرأى السطحى الذى يقول بأن شر يعة الإسلام 
شرايعة جامدة غير قابلةالانطوز : ومن سُوء الحظ أن جمهوز المنامين التسسكين 
بالقديم فى بلدنا هذا لميستكلوا الأهبة بعد لدرس الفقه دراسة نقدية » ومن المرجح 
أن مثل هذه الدراسة إذا حدثت تسىء معفم الفافيح“وكقي اناك مدهبية عل 
أنق سَأْغْاض بإبداء'بعض الملاحظات عن النقظة القى نبحثها الآن : 

فأولا : ينبغىأن نذكر أنه منذ ظهور الإسلام إلى قيام اذوه السباميه داعبا 
لم يكن قد دون من شرائع الإسلام سوى القرآن . | 

ثانا : مما هو جدير بالملاحظة أنه منذ حوالى منتصف القرن الأول إى 


أؤائل القرن الرابع الهجرى ظهر ما لا يقل عن تسم عشرة مدرسة من مدارس 





لاوةة د 


الفقه والرأى الشرعي فى الإسلام . وهنذه المقيقة وحدها كافية فى .بيان مقدار 
ما يذل فتهاونا المتقدمون من جهد موصول لمواجهة ما تستازمه حضارة نامية . 
وكان لابد لمؤلاء الأصوليين مع امتداد الفتح » وما نشأ عنه من انساع نظرة 
الإسلام ؛ من أن يصطنعوا رأياً فى الأمور أ كثر رجابة » وأن يدرسوا الظروف 
الحلية للحياة والعادات للشعوب الجديدة التى دخلت فى حظيرة الإسلام ؛ والدرس 
الدقيق لمدارس الرأى الفقهى على اختلافها » فى ضوء التاريخ السيابى والاجتاعى 
المعاصر يبين "أن المشرعين تحولوا شيعا فشيئاً عن طر يقة الاستنباط فى تأويلاتهم 
إلى طر يقة الاستقراء . 

ثالئا : عندما ندرس أصول -الفقه الا سلاتى الأر بعة ' المتفق عليها » وما ثار 
جوها من خلاف فإن ذلك الود اأزعوم عن مذاهبنا امعقرف بها يتبخر» و يبدو 
لأعيان إمكان عيدو 'تطوز جديد ؛ فلنأخذ:الآن فى متاقشة هذة الأصؤل؛: 
(ا) المران 2 
|| . إن القرآن هو الأصل الأول للشريعة الإسبلامية . على أن القرآن ليس 
ملو نة رق الثلنون فدرضيه الر ئيسي ) )5 2015 من عيل و يجوران بسي ني 


الإنسان من مراتب الشعور بما بينه و بين اله و يينه وبين الكون من مات . 


وليس من شك فى أن القرآن يقرر بعض المبادئ" والأحكام العامة فى التشريع 
ويخاصة فها يتعلق بنظام الأسرة » التى هى الركن الركين للحياة الاجماعية . 
ولكن لم كانت هذه القواعد دا من تنزيل منتهى غايته أن حقق للإنسان 


كدياب فة؟ 


إننا نعرف الجواب عن هذا السؤال من تار ييخ المسيحية . ققد ظورت المسيحية 
بمثابة رد فءل قوى اروح التشريع المنجلية فى المبودية .. ولا شك فى أن المسيحية 
عندما رسمت مثلا أعلى لياة أخرى مجححت فى تهذيب الحياة وطبعها بالطابع الروحى 





وه 


ولكنها قصرت همها على حياة الفرد فأصبجت عاجزة عن إدراك ما للعلاقات 


الإنسانية الاجتاعية المتشابكة من قيمة روحية . يقول ناومان 5ةدمبدهاة فى كتايه 


« يحوث الدين » برمذعذناءه معطه ع]ع8:1 : « إالمسيحية البدائية " تجعل قيمة 
ما لظ كيان الدولة ولم حفل بالنشريم والتنظيم والإنتاج. ». بل إنها ل تفكر فى 
أحوال الجتمع الإنساى قط » ثم يخم ناومان كلامه بقوله : .« ومن ثم فإما أن 


نتحه إلى 03 حون من غير يحكومة فنلق لما بين برائن الفوضئى متعمدن » 
وإما أن نقرر أن تكون لنا عقيدة سياينية إلى جائب عقيدتنا الدينية » . 
أما القرآن فيرى وجوب ابجع بين الدين والدولة » بين الأخلاق والسياسة فى 
تتؤايل:واحد: »كا فعله إلى ح د كبير أفلاظؤن في كتاب «. المهور بة » .. 
على أن الأمس المدير بالملاحظة فى هذا الصدد:هو أن القران. يعتبر ايكون 
متغيراً » وقد أفضت فى السكلام على أصل الرأى وتطوره. .. ومن اليك الواضح 
أن كتاب الإسلام اللقدين» ما له من هذه. النظرة » لا يمكن أن ييكون ا خصما 
لنملكزة اليطؤن هذا عل ألط يني :ألا شق أن الاجود لينى] تغيزا صرف بفسيا »» 
ولسكنه ينطوى أيضاً على عناصر تنزع إلى الإيقاء على القديم.. فالإنسان فى الوقت 
الذي يستمتع فيه اإنشاطة اماق .و سركة جمد /لامتدمر اراق كشن ,مسالك اللحياة 
جديدة » بحس بالقلق عنذما يتكشف له ما فى ذات نفسه » ولا مفر” له فى خطوة 
إلى الأمام من أن يرجع البصر إلى ماضيه 6 وهو بواجه ماءه الروحى فى شىء من 
أندوف ... وروح الإنسان يعوقها فى سيرها دما قوتى يظهر أنها تعمل فى الانجاه 
المضان » ونا هذا :إلا رب من القول أبأن اللمئاة تتتحرك وهل ,تحمل علن عاتقهًا 
أثقال ماضيها » وأنه فى أئ تغير اجتماعى لا يمكن أن يغيب عن النظر ما لقوى 
اليك بالقديم من قيمة وعمل . 
وبهذه النظرة الجوهرية فى التعاليم الأمباسية إلقزان ينين اليذحبياء العقكن 
المديث أن يتناول البحث فى نظمنا القنائمة . فليس فى استطاعة أمة أن تتنكر 





لماضيها تفكراً ناما » لأن الماضى هو الذى كيّف شخصيتها الحاضرة . وفيا يتعاق 

بمحتم كاجتمع الإسلاى » تصبح | إعادة النظر فى النظم القدعة أ كتردقة وحر. 3 
يا تصبح التبعات أل تى يضطلع مها اللصلح موحيبة ة عليه أل ينظ ون الور نظرة 
حدبه هو 00 بس سيت 0 غير إقليعى ؛ وغايت أن 


0 2 ري بل هذه المموعة د نحللا طلا انها الاي 

0 نحقيق هذا عملا سهلا ولكن السلا بها ل انل نوات مق موجه 
وام إزل الع اكيبا يدا "إل الغلو نما بثبيه إرادة.عامة وضميراً. جماعياً فى هذه 
الأوفاض ف الأجناس . بل إن ثبات العرف الذى ليس له خطر اجتاعى » 
كالعرف المتعلق بالكل والشرب والطهارة أو النجاسة » يكون له فى تطور مجتمع 
كهذا ؛ قيمة حيوية خاصة من حيث أن من شأنه أن يحمل للمجتمع حياة نفسية 


ميزة لهء ذلك إلى أنه يكفل لأفراده الانسجام والوحدة فى الظاهر والباطن مما يقاوم 
عوامل الفرقة وعدم الانسجام التى تكن دائما فى الجاءات المؤلفة من أوفاض 
وشعوب مختلفة . فينبغى على من يتصدى لنقد هذه النفم أ شمر قبلولأن يضطلع 
معالها إلى فهم مساى.التجر.بة :الاجتماعية التى ينطوى عليها الإسلام فهمأ وا فهما واضاً 
شليا . فعليه أنينظر إليها لا منحيث ما لها منمنافع بالنسبة لقوم أومضار لغيرمم » 
ولكن منحيث قصدها الأأكبر الذى يسرى شيئا فشيثا فى المياة الإنسانيةعامة . 
ولنعد الآن إلى أسس البادى* التشريعية فى القرآن ٠‏ ومن الواضح تمام 
الوضوح أن عقا البادى"الرلعية الا سلة عابس نا ككر لاعن بطة لالع 2ل 
التفكيرالإنسانى والنشاط التشر يعى ست تعمل فى حقيقة الأمسكنبه لافكر الإنسانى . 
ولقدكان جل اعتماد الرعيل الأول من فقهائنا على هذه الأسسن التى جاء مها القرآن » 
فاستنبطوا منها عدداً من النظم النشر يعية . ودارس التاريخ الإسلائى يعل تمام العم 
أن ما يقرب:من نصف انتصارات الإسلام بوصفه قوة اجتماعية وسياسية إنما كان 





الفضل فيه لما حل به هوا اا ب ادي وزكر 
« تعصعءكا دولا » فيا عدا الرومان » لا يعور أمة غرز تراج أفختضيك نظامها 
النشر بعى بأنه وضع فى دقة وعناية '. على أن هذه المذاهب ع إحاطتها وشموطا 
لسك اله تفسيرات فردية » وهى نوصفها هذا لا تستطب يع الزعم َنأ القول الفدل 
وعلباء الإسلام فيا أع . يقولون بتقليد مذاهب الفقه المشهورة وإ نكانوا 
دو | قط أن من الممكن » من الوجهة النظربة ؛ إنكارحق الاجتهاد المطلق . ولقد 
يّت من قبل الأسباب التى أدت فى رأبى إلى نزوع العلماء هذا الممزع . ولكن 
بما أن الأحو ال قد نيرت » والعالم الإسلامى يتأئر اليوم بما بواجهه من قوى 


جديدة اطلقهاامى عتاهنا تلور الفسكر الإنساناتطوراً عظيا فى جميم مناحية » 


فإلى لا أرى م ظ ال السك كينا الرأى ٠‏ وهل ادعى أاب مذاهبنا 
الفقهية أنفسسهم أن تفسيرم للأمور واستنباطهم للأحكام هو آخركلة تقال فيها؟ 
إنبعتل نزعبوا هذا أيد)”'" » والرأى عندى هو أن ما يناذى به الجيل الخاضر من 
أحرار الفكر فى الإسلام.من تفسير أصول الميادوى' التشربعية تفسيراً جديداً على 
صضوء خاربهم 4 وعلى هذى ين تقاب على حياة العصر م من ألخواك متغايرة هو 
رأق للم إبيؤضيكل التسويغ . 

كان 5 القرآن على الوجود بأنه خاق بزداد ويترق بالتدريح يقتضى أ 
كن الك عم سين افك فى أن ميتلى اعااووتة مرخ انار أسالاقه © من عير أن 
ِ قه ذلك التراث 20 5 وحل كاه الخاصة . : 


(1):.«: ولا يتوثم متوثم أن أحداً من.أمة:المذاهب هجمن بببخاطره هاجس إلزام أخدا من 
المسامين. باتباع؛ مذهية دون غيره » فإ نهم تركو الناس ناب الاجتهاد مفتؤسا على مصراعيه » وَثم 
الذين أغلفوه » بعد أن فعا الجهل » وتيت الأمواء على العق 1 فى هذه العصورٌ 
المنأخرة ,على إغلاق بيات . الاحتراد:المطلق: المستقن» > وأن يكوان العمل فى التشمريع على مقتضى 
ما قرره ألمة المذاهب الأربعة المسهورة الآن » . انظر الختارات الفتحية فى تاررخ التشريغ 
وأصول الفقه للمرحوم أمد أبو الفتج .بك .ص ٠‏ 18-. 
( 8١ح‏ التفكير الديق ) 





يه 
دل أحلك اكفاك طن كمالك فا الى لكر لي يض 
لي لال 1 
ل المنياواة التى ينادى ببها الشاعر بين الرجل وامرأة » أى المساواة فى الطلاق 
والانفصال » والموار يث من الأمور الممكنة فى نظر الشريعة الحمدية ؟ 
1 ا 5 إذا/كانت نيضة ام رأة ف تركيا قد أوبوذت مطالك لال كيلك 
/ ارقا سر سانانا لمبادىئ” الأساشية تأو يلا جديداً . أمااى بلاد يتتحات فكلنا 
)يعرف أن. بعض اللسامات أردن أحياناً أن يتخلصن من أزواج غير صرغوب فبهم 
فاضطررن إل الارتاد. عن ديتين » وما من أمي أسددمق هيذااعن روح دن 
يدعو إليه الناس كافة . 
يقول الإمام الشاطبى فقيه الأندلس فى كتاب «الموافقات » : إن 8 
حرص عل فط جلتزة أشرلوتهة الدين .والنفئن والسقلببوامانر والنسليس :أ 
لأنساءل هل تطبيق القاعدة الخاصة بالردة كا جاءت فى كتاب « الحداية » . 
لجاية مصالح الددن فى هذا البلد ؟ ونظراً لأن مساى الهند مغرقون فى محافظتهم على 
القديم » فإن قضاة المند لا يستطيعون إلا الْمَسك بما يسمى بالحقوق المعتبرة فى 
الذاعك الأريمة ..وقد أدئ عيبذا إلى أنه يننا النان يعر كزتينال الأمام يظل 
الناارن اميا راكنا 


أما فما يتعلق بما ينادى به الشاعر التركى » فإنى أخشى أنه يبدو قليل العلم 
بقانون الأسرة فى الاسلام »كا يظهر أنه لايفهم المعنى الاقتصادى لقاعدة التوريث 


)١(‏ أب اسحاق ابراهيم بن موسى الغرناطى الشهير بالشاطى توف سنة 756٠‏ ه وكان 
وزلهة4 فى التأليف تناول فى كتاب الاعتصام وكتاب الموافقات بحوثاً لم يسبق لغيره أن 
ن الما ب انظر الفتح المبين فى طبقات الأصوليين للاستاذ عبد الله المراغى ج ” ص ١4‏ ل 
0 [ الترجم ] 
(؟) « وجموع الضرورات خسة : وى حفظ الدين والنفس والنسل والمال والعقل » 
وقد قالوا إنها مراعاة فى كل ملة » . 
انظر : كتاب الموافقات للشاطى ج ؟ ص ٠١‏ 





حر راك 


كا جاءت فى القران » فالزواج فى اعتبار الشريعة المحمدية عقد مدنى » وللمرأة أن 
نشترط عند الزواج أن تكون عصمتها بيدها فتكتمل لها مهذا حق المساواة فى 
الطلاق . والإصلاح الذى يقترحه الشاعر لنظام التوريث يقوم على فهم خاطى' . 
و ينض ألا يستنتتج من اختلاف اماه الشر. عية أن القاعدة تفترض تفوق الرجل 
عل الرأة و قثل هذا الافتراضن _بكون_مناف؟ لروح الإسلام إذ يقول القرآن : 
« وطن مثل الذى عامن 0 

والذى يعين نصيب الابنة ليس أى نقص فيها ء و إنما يتعين تبعا لما ا من 
فرص اقتصادية » ومن مكان فى بناء مجتمع هى جزء لايتجزأ فيه » ذلك أن قاعدة 
التوريث »كا براها الشاعر » ينبغى ألا ينظر إلمها باعتبارها أمساً قاهما بذاته منقولا 
عن غيره من عوامل توزيع الثروة » و إنما ينبغى أن ينظر إلمها باعتبارها عاملا بين 
عوامل أخرى تعمل كلها لتجقيق غابة واحدة » و بها البنت على جسب الشمريعة 
الحمدية » تعتبر مالكة ملكا حرا لما تعطاه عند عقد الزواج من أبيها أو زوجها 
على سواء ؛ و بيها هى » زيادة على ذلك » تملك نمام املك صداتها ما يعجل منه 
وما 2 اطبنا لتتباه : ولا أن تضم يدها على ملك زوجها كله إلى أن 
تستوفى صداقها ؛ فإن عبء الإنفاق على معيشتها فى حياتها كلها يقم عل ىكاهل 
ا )ا حقت على صلاحية نظام التورريث على ضوء هذه الاعتبارات 
فإنك لن نحد فرقا مهما فى المرك: الاقتصادى للا بناء والبنات » و إن هذا التفاوت 
الظاهرى فى الأنصياء الشرعية هو الذى يكفل به الشرع تحقيق المساواة التى 
يطالب بها الشاعر التركى . 


.)١(‏ سورة البقرة آية 8 ؟؟ ويقول النسنى فى تفسير الآبة الكريمة « ويجب لمن من الحق 
على الرجال من المهن والنفقة وحسن العسرة ورك المضارة مثل الذى يجب الحم علمهن من 'الأس 
والنهى بالوجه الذى لا يشكر فى الشمرع وعادات الناس فلا يكلف أحد الزوجين صاحبه ما ليس 
له والمراد بالمماثلة ممائلة الواجب فى كونه حسنة لا فى جنس الفعل . . . . وللرجال علمهن زيادة 
فى الحق وفضيلة بالقيام بأعردن » انظر ج ١‏ ص ١58‏ . 





دكموا- 


والقيقة هى أن المبادى” التى قام عليها نظام التور يث فى القرآن » ذلك 
الفرع من التشريع اللإسلاى » الذى يصفه فون كر يمر بأنه بالغ الحد فى أصالته 
وابتكاره » ل تلق نشد بن ماعن لسارم ما تستحقه من عنابة . فاجتمع 
العصرى بما فيه من كفاح مير بين آلطبقات يحب أن يحملنا على التفكير . ولو أننا 
درسنا شر يعتنا بالنسبة للانقلاب المنتظر فى الحياة الاقتصادية الحديئة » فإن من 
المرجح أن تكشف فى أصول النشريع » عن نواح جديدة لم تكشف لنا بعد 
مما يمكننا أن نطبقه بإعان متحدد بحكة هذه المبادى” . 


6 مريت : 


0 تادر الإترول المضطؤ نعي الاصل الثانى العظي للشريعسة الجمدية . 


ولقد احتدم الجدل حولهاق الماضى والحاضر على سواء » ومن بين من تعرضوا لها 
بالنئقد من الكتاب الحدثين الأستاذ 00 0 فل امنيا 
هنا إلى أن 3 فق تقلنها لأأنوتق يشيحها . واتمرض للتعديث ننه كانت 
أور بى آخر» فبعد أن محص مناهج انين فى تمقيى حمة الحديث ووأثار إلى 
إمكان وقوع اللطأ من الناحية النظرية » انتهى إلى تقر ير ما يأنى 

مويب أن يقال فى يختام النتمت: .أن الاغتبارات 'النسابقة تمل اسشالايت 
نظربة لاغير . أما إلى أى حدّ أصبحت هذه الاحتهالات حقيقة واقعة فتلك 
مسألة تعلق على الأ كثر مقدار ما أتاحته الفاروف الواقعة من بواعث لاستخدام 
عن الأسالاات انيلا تداق أن هلم البواعيث كانت قليلة نسييا > وأنها ل تير 
إل ىقر عقر من أرطي :رما نا لمكي أن يثاك إن اللجابني" الأ كبر 





الاوض ل 


الإسلام وبمه فى أول عهنده» ( كتاب النظزيات المالية. الإسلامية .: 
”عع ضدما1 أه وعءتتمعط 1 م ةط 1" ) . 

عل أن الببحث النيق بجنا هنا يقتضى أن ينقر ق .تين الأ جاديت الي اتتضون 
أحكاماً اشير رغية والاحادينث الى ليس ا طابع نشر بى - وفيا يتعلق بالتوع 
الأول ينشأ سؤال بالغ الأهمية ‏ هو مدى ما يتضمنه من عادا تكان لاعرب قبل 
الإسلام فتركها الإسلام دون تغيير» وأخرى أدخل فيها النى تعديلا . وليست 
هذه التفرقة من دون السهلة وذلك لأن المؤلفين المتقذمين لا يشيرون 3 
إل عرف الماهلية وعاداتيا . ولس يمن الممكن كذلك أن قبين أن ما أبق عله 
الإسلام من هذه العادات بول الننى لها تصر يما أو ضمناً قد أريد بها أنتكون 


ذارها اشائية عاللااق تطنينياسو ا ولثلة ناقتن شك ون :اط:جذا الأ مناقشة ثيوالبا 


ال ) وشلاضة رأنهء هو أن طرنيقة ,الا ننياء فى التعلم ٠‏ تنبج منهجاً من شأنه 
نصفة عامة أن القانون الذى يأ به نى يلاحظ ملاحظة خاصة العادات والأحوال 
واللخصائص الميزة للناس الذين بعث إلمهم على سبيل التخصيص . أما النى الذى 


يستهدف مبادى” عامة شاملة فإنه لا يستطيع أن يبلغ مياد" ختلقة إل الشعوت 
يلعا ء لكان ركان اللفتوسيه أن يضع كل منها قواعد الساوك الخاصة به . 
وآلطر يقة“الى يتبثها النى هى أن بع امه مقيلة واب جد امنيا لوأة البناء تدر سف ع" 
وهو فى هذه الال يؤكد المبادئ” التى تنهض عليها المياة الاجتماعية للبشرز جميعاً 
و يطبقها على حالات وائعية فى ضوء العادات الميزة للامة التى هو فنا . وأحكام 
الشريعة النايحة عن هذا التطبيق ( كالأحكام الخاصة بعقوبات الجر م عي 
أحكام يمكن أن يقال إنها تخص هذه الأمة ... ولماكانت هذه الأحكام ليست 
مقصورة لذاتها فلا يكن أن تفرض حرفيتها على الأجيال المقبلة ٠‏ ولعل هذا هو 
السبب ف أن أباحنيقة 0 وكان تأفذ البصيرة عا للإسلام من صفته العالمية ‏ لم يكد 








ا ا جل 
إمجسسسبوج ب جووو بجي و رواجم 
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يعتمد على هذه الأحاديث”'؟ . و إدخال ألى حنيفة ليدأ « الاستحسان » فى الفقه 
والاستحسان يقتضى الدرس الذقيق للأحوال الواقعة » فى التفكير القانونى ويلق 
ضوءاً آخر على البواعث التى كيفت موقفه من مصادر النشريم الحمدى”" . 
وقد قيل إن أبا حنيفة لم يعتمد على الأحاديث فى أحكامه لأنه لم يكن فى أيامه 
تموعات مننظمة للأحاديث ٠‏ وهذا غير سميح لأن موعات عبد املك والزهرى 
مت قبل وفاة أبى حنيفة بما لا يقل عن ثلاثين عاما . وحتى إذا فرضنا أن هذه 
الجموعات لم تصل إل بده إظلاقا » أو هال تشتمل على أحاديث تتعلق بالأحكام 
الشرعية » فقدَكان من السهل على أبى حنيقة أن مجمع الأحاديك دفية لو اله را 
11 للك تفيل مالك واخل ن سنيل من بعده .وغل هذا ف اال 
حنيفة على الجلة من الأحاديث التى تشتمل على أحكام نشر يعية حتة هو فى نظرى 
موقف جد سلم و إذاراى أحات الترعة ارق ف التفكير الفعرى ,]| 1 ين 


الأسلم ألا تخد هذه الى من غير أدى تفر دق بها 0 للتقنين 6 فإنهم 


)١(‏ لقد رى أبو حنيفة رجه الله تعالى فى حياته بمخالفة السئة » وأ كثر الذين أرادوا 
انتقاص قدرة بعد وذاته من ذكر ذلك » وقد ننى هذه النهمة عن نفسه » فقد كان رحه اللى, 
يقول : « كذب والله وافترى علينا من يقول : إننا تقدم القياس على النس » وهل يحتاج بعد 
النس" إلى قباس ,؟ 0< وكات يعول إه .من لا.هيسل [لأاغنك الصروارة القديلة وذلك انا 
ننظر فى دليل المسألة من الكتاب والسنة أو أقضية الصحابة » فإن لم نجد دليلا قسسنا حيثذ 
مسكوانا عنه على منطوق به » : 

كل اواك وك #ت ليف الام ا 

(9) الأسعهانا 8 هوازن سال »ايند 012 ع فى المنألة مثل ماح بهفى 
نظائرها © الوحه أقوى يقتض, العدول عن الأول » . ويقسم الحنفية الاستحسان إلى قسمين : 
أحدهما_ اسعحان القباسن: وهو أنريكون فى. المسألة وصفان يتفضيان”قناسين, متاينين أحدهها 
ظاهرا متبادر وهو القناش الاضطلاعى ء والآخر ى يقتضى إلحاقها يأصل اخر فى إستضانا ل 
انظن أو حنيفة للاأستاذ تمد أنو زهرة ص 8446 . 
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يكونون بذلك قد نهجوا منبج رجل من أعظم رجال التشريع بين أهل السنة"؟ 


حك و رف ل ا ل ل 
الإسلامية بنزوعهم عن التفكير النظرى الرد إلى مراعاة ما للأحوال الواقعة من 
أن . ولو أننا! واضيلنا وَوَسَة 0 كانت هن انا ريط ارعتها بعك اذل ري 
الآثار من الروح التىكان يفسر الننى بها رسالته فقد تنجلى هذه الدراسة عن فائدة 
كبرى فى فهم قيمة الحياة فى مبادى” النشريع التى صرّح بها القرآن . وهذ الفهم 
وحده هو الذى يعنينا عندما تحاول ييل أضول التشريع ونا دان ا 


(<) اماع : 
والأصل الثالث من أصول التشريع الإسلائى هو الإجماع . والإجماع 


(1) لقد قسم عاماء الحديث والأصول الأحاديث بالنسبة لعدد رواتها إلى ثلانة أقسام : 
أأحادّيت متوائزة » واحاديث مشهورة ' وأحادبث أحاد 6 أو أخار الخاصة 6 جرى اتلك 
التعبير فى القرن الثاتى المجرى عن أخبار الآحاد . 

والأحاديث المتوائرة هى بلااريب حجة عندأبى حنيفة » لم يعرف عنه أنه أنكر خيراً 
علم توائره . 

والفروع الفقهية فى مذهب أبى حنيفة قد أدت الخورجين .فيّهدآ إل أن يحكنوا بأنه كان يدفم 
الور إلى ممرتبة اليقين » أو مرتبة قريبة من اليقين » حت إنه يصل إلى درجة مخصيص القرآن 
الكري والزيادة على أحكامه » ولم يكن اختلاف هؤلاء الحرجين فى قوة الشهور من حيث 
البقين كالتواتر » تؤثر فى أحكام الفروع المروية . 

وحديث الآحاد هو كل خبر برويه الواحد أو الاثنان أو أ كثر من ذلك » ولا يتوافر فيه 
سبب السهرة + واتصال أحاديث الآحاذ إلى النى صلى الله عليه وسل إما هو على سييل الظن 
الراجح » لا على سبيل العلم اليقيى » ولذلك يقول العلماء فيه إنه اتصال فيه شبهة ٠‏ 

ولهذه الشبهة فى أحاديث الآحاد وحد فى عصر الاحتهاد من أتكر الاحتجاج بها لكرة 

من كذبوا على رسول الله صلى الله عليه وسلٍ » ولاختلاط الضحيخ بغيرٌ الصحح'من الأخباق:. 

ولقد كان أبو حنيفة من أول الفقهاء قبولا لأحاديث الآحاد يحتج بها » ويعدل آراءه ٠‏ 
على مقتضاها . 

انظر كتاب ألى حنيفة للاستاذ عمد أنو زهرة ص 97« -ل:ه00؟ [ المترجم ] + 





) 


بلك الول 

فى .رأبيى ‏ قد يكون أ الأفكار النشر بسة.فى ,الاشلام”'2 .على أن مق 

البر يب أن :هذه الفسكرة الهنامة ز؛ ,فحن أنباعخلاك اثعدايش انها فى اصدر 

الاسلام » وأثارت السكثير من الجدل العلمى » ظات تقر يباً جرد فسكرة لا غير » 
ولعل نحو الإجماع إلى نظام تفابيعو ا ثارت كان سهان ض مع المصالح العباية 

لحك لمطلق الذى نشأ فى الإسلام بعد عهد الخليفة الرابع مادا بوأنو نيان 


خلفاء بف أميندة وى العباس أو أن مصلحتهم تتحفق بتفو يض الاحتهاد إلى 


أأقرَاد من الجتهدين أ كثرمما تتحقق بتشجيم تأليف جماعة دائمة من الجتهدين 


على أنه ما يبعث على الارتياح القام أ نت كد ان سدمل الع زم و[الفالة 
الجديدة » وتجارب الشعوب الأورو بية فى السياسة قد جعلت تفكير المسامين فى 
العصر الحديث يتأئر بما لمكرة الإجماع من قيمة وما تنطوى عليه من إمكانيات . 
إن نمو الروح الجهوربة فى البلاد الإسلامية وقيام جمعيات تشريعية فيها بالتدريج 
خطوة عظيمة فى سبيل التقدم . ولما كانت الفرق المتعارضة تكثر وتزداد مما.جعل 
انتقال حق الاحتهاد من أفراد عثلون المذاهب إلى هيئة تشر يعية إسلامية هو 


الشكل الوحيد الذى يمكن أن يتخذه الإجماع فى الأزمنة الحديثة » فإن هذا 


77 الانتقال يكفل لامناقشات التشريعية الإفادة من آراء قوم من غير رجال الدين » 


عن يكون لم نا أيذا وذ طون مياق حا لرالاء'الظ رنة رسادنها ملسي 100 أن 
نبعث القوة والنشاط فها خج عل تمن التشرر_بعية من بات > سيريا فى 


» الإجاع هو « اتفاق الحتهدين من أمة تمد عليه السلام فى عصر على ح> ششرعى‎ )١( 
+ 7 انظر الإججاع فى الشمريعة .الإسلامية: لعلى عبد الرزازق ص‎ 





دوه د 


طريق القطور على أننا ارجح أن تقوم الضعاب فى سبيل ذلك فى الحند لأنه من 
الشكوك فيه أن تستطيع هيئة نشريعية غير مسامة أن تمارس حق الاجتهاد . 
وهناك سؤال: أو سؤالان عن الإجماع لا بد من إبرادها والإجابة عنهما . 
الأول هو : هل يضح للإجماع أن ينسخ القرآن ؟ ليست هناك من ضرورة 
لتوجيه سؤال كهذا فى. حضرة جمهور من المسامين » ولسكنى أرى ازاماً على" أن 
أفعل ذلك . لأ نكاتباً من كتابٍ الغرب أورد عبارة مضللة جد فى كتاب له اسمه 
« النظريات الالية الإسلامية »6 (عءمومزع 5ه وءإرمعط1 هدلعسسهدطم1ة8) 
نشرته جامعة كولومبيا يقول المؤلف » من غير أن يدعم قوله باقتباس أى مرجع » 
إن بعض كتاب الحنفية والعتزله يرون أن الإجماع يجوز له أن ينسخ القران . 


ولسنا نيحد فى مؤلفات المسلمين عن التشريع أدنى مسوتغ لمثل هذا الحك . 


بل إن حديث الرسول نفسه لا يمكن أن يكون له أثر نسخ القرآن . 

والظاهر هو أن المؤلف ضُلله استمال لفظ « نسخ » فى مصتفات فقهائنا 
المتقدمين الذين لم يقصدوا »5 بِيّن الإمام الشاطبى فى كتاب « الموافقات » جم 
ص 55 » من لفظ « النسخ » فى حوث عن إجماع الصحابة » إلا جواز التعمم 
أو التقييد فى تطبيق قاعدة قانونية قرآئية » لاحق إبطالها أو نسخها بقاعدة قانونية 
أخرى » بل إنه فى مارسة هذا الحق تنص النظر ية القانونية »كا يحدثنا الأمدى ‏ 
وهو ققية شافعى توفى حوالى منتصف القرن السابع » ونش ركتابه حديثاً فى مصر سد 
على أن الصحابة لا بد أنيكون بين أيذيهم حك شرعى يحي ز لمم .مثل هذا التعبير 
ءِ 6402 0 
أوااا ل 1 
3 2 

)١(‏ يقول الآمدئ “« اتفق الكل على أن الأمة لا تجتمع على الك إلا عن امأخذ 
ومستند وجب احماعها خلافا لطائفة شاذة » فإنهم قالوا يجواز انعقاد الجاع عن «وفيق 
لا توقيف » بأن «وفقهم الله تعالى لاختيار الصواب من غير مستند » . 

انظر كتاب الأحكام ج لاص 200 
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والسؤال الثانى هو : هب أن إجماع الصحابة قد انعقد على أءر ماأيكون إجماعهم 
هذا مازما للأجيال التى تأتى بعده ؟ لقد أفاض الشوكانى فى مناقشة هذا الأ 
وأورد آراء فتهاء الذاهب الختلفة . وأعتقد أنه يحب أن نفكق هنا بين إجماع 
يتعاق نواقعة من الوقائع و إجماع يتعلق 5 شرعى أى نقطة قانونية .. ففى الحلة 
الأول كا حدث مثلاعندما نشأ البحث فى كون السورتين القصيرتين المءروفتين 
م « المعوذتين لبكضدان رم من القران أم لا ؛ وانعقد إجماع الصحانة 


زميق 


الصحابة وحدهمكانوا يدث بثر كن تفيقة لعن 


أما الإجماع االماص بتقر برقاعدة شرعية فإن الأمى فيه لا يعدو أن يكون 


موضوع وي اك اضر الئل سيدا غل رأى الك لم بأن 


الأجيال اللاحقة ليست مازمة بإجماع الصحابة . يقول الكرخى : « إن سنة 
المكانة سكين وى[ الأتور ان لا ايها اقيانناء ملت كذلك فيا نكن 
أن يتقرر بالقياس »6 . 

رهالة سوال اب فد إزي عق النشيال الوتتيعق ابرع سل عراب ااانا 
تتألف » فى الوقت الماضر على الأقل » من رجال ليست لم دراية بدقائق التشريع 
الإسلانى . ومثل هذه الميئة قد تخطى" فى تفسير الشريعة خطأ فاحشا » فتكيف 
نستطيع أل طفتيا إككاء اطبلاى اهأؤ ين أؤاأن غذ شك عل الآفن الف 
نصٌ الدستور الإبرانى الصادر فى سنة 1605 م على اليك" لحن قية م 3 
عاماء « خبيرين بأمور الدنيا » . ومنح هذه الاجنة سلطة الرقابة على مأ يسنه 


)١(‏ لأنهم شهدوا التوقيف من رسول الله صلى الله عليه وسلم انظر الإجماع فى الصسريعة 
الاسادمة 07 22 
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الجليى ل تجاؤيئات براه ذا الاين ؟7القنى اأراء لسر ونم إاكان مر 
بالنسبة للنظر بة الدستوربة الإبرانية . 

وهى على ما أعتقد » تذهب إلى أن الملك إنما هو وصر” على الملك لا غير » 
إذ الك الحقيق هو الإمام الغائب . والعاماء » بصفتهم ممثلين للإمام » يعتبرون 
أنفسهم أحماب لمق فى رقابة كل ما بخص حياة الجاعة » “و إن كنت لا أفهم 
كيف يؤيدون دعواهم بأنهم يمثلون الإمام مع انقطاع سلساة الإمامة ؛! ولتكن 
كينها كانت النظرية الدستورية الإيرانية » فإن هذا الإجراء ليس بريئاً من 
الخطر » ولا تجوز نجربته » إن جازت تحر بته » فى البلاد الستية إلا على أنه 
كناد اوفقي لظ اوكا بكرن لكيه اماس وااللمية الس بيه 
الإسلامية ليكونوا عونا وهدياً فى حرية المناقشة فى أمور التشريع ٠‏ والعلاج 
الوحيد الناجع فى إمكان الوقوع فى أخطاء التأو يل إنما هو إصلاح نظام التعلي 
القانونى الحاضر فى الأقطار الإسلامية . وتوسيع مداه ور بطه بالدراسة الرشيدة 
للفقه القانوتى الحديث . 


45١‏ القياسى 

والأصل الرابع من أصول النقه هو القياس : وهو استخدام التعليل القأنم 
على نشابه بين الحالات » فى التشر يم”"» 

ونظراً لا ختلاف الأصول الاجتتاعية والزراعية السائدة فى البلاد.التى فتحها 
الإسلام يبدو أن فقهاء الحنفية لم يجدوا .بظلفةاطامة.ء) ف بالالات:اللمدونقيق كملك 

)١(‏ انظر الختارات القتحية فى نارغ التشمريع وأصول النقة تأليك الرعوم اعد 
أو الفتح بك ص ٠‏ حيث يعرف القياس بأنه «فى اصطلاج الأصولين هوإلحاق أعى ليس له نس 


صريخ فى اللسكتاب أو السنة أو الإججاع يأعى له نص فى أحدها لاتحاد العلة فى كل من المقيس 
والمقيس عليه » . 





لتاعو” سسد 


السنة » شيثاً يبتدون به » أو وجدوا من ذلك شيثاً قليلا . فل يكن أمامهم من 
211 نحي العقل فى الفتيا » وأوحت الأحوال التى استجدّت فى العراق 
طرق منطق أرسطو » وإنكان قد ثنت أن هذا التطبيق كان بالغ الضرر 
فى الراحل الأوى لتطور التشريع . 

فيلين التاة الجتبابك لقو .لا مك أن مخضع لقواعد مقررة حامدة تستنبط 
امتزياظ المظقيا 1 أفكار غامة معينة . ولو نظرنا إلى سير الحياة بمنظار المنطق 
الأرسططاليسى لبدا آليا يحتاً ليس له فى ذاته أصل يبعث فيه الحياة المركة . 


وهكذا امه مذهب أبى جنيقة إلى تجاهل ما للحياة من حر بة مبدعة وما فبها 
من بحكم ».وأمّل فى أن يقم عل أساس. من التفكير النظرى.الْجرّد نظاما 
تش يغياً منطقياً كاملا ال أدننها الأصول فى الحجاز - بما لهم من العبقرية 


العملية التى تميز جنسسهم البشرى - اعترضوا اعقراضات قوبة على الدقائق النقهية 
ل أثارها فقهاء العراق » وعلى ما نزعوا إليه من تيل أحوال لا تمت إلى الواقم 
بسبب ورأى علناء المحاز نحق أن هنء الأخوال الدجيل لايك من أن تنتهئن 
بالفقه الإسلاى إلى نوع من آلية لا حياة فيها . 

هذه الخلاقات المر برة ين انميق اسن "فيا الإساة كن بن الها أن 
حصت تعريف القياس وحدوده وشروظه و إصلاحاته » ذلك القياس الذى كان 
فى الأصل ستاراً يتوارى خلفه الرأى الشخصى للمجتهد » بت على مس الأيام 
ابصدار خياد وحركة ف التشريع الإسلائى . إن الروح , التق جلت فى النقد 1 
الذى وحهه مالك والشافى لمبدأً القياس الذى جعله أو حنيفة أصلا من أصول 
التتشر يع التتمثل فيها النزعة السامية التى تهدف إلى كبح انبل الارى إك إثار 
التقلرى لخآد على الواقع لمتحقق » والقكرة التى تدور فى العقل على الأم الواقع 
اللتحق قف الفارج . وقد كان هذافى الواقع خلاقا بسن أنصار النيج القيامى وأتصار 





هه دا 


النبيج الاستقراتى فى البحث القانونى . ففقهاء العراق فى الأصل وجهو كل عنانتهم 
إلى الناحية الخالدة فى « الفكرة » على حين أن فتهاء الحجاز كانت عتاتتهم 
متفرقة إلى الناحية الوقتية للفسكرة . على أنه غابعن الحجاز يون مباغ ما يدل عليه 
موقفهم هذا » ولقد حدّد ميلهم الغريزى للمأثور من التشريع فى بلاد المجاز من 
نظرهم فقصره على « السابقات » التى وقعت بالفعل فى أيام النى وحابته » وليس © م 
من شك فى أنهم أدركوا ما للواقع من شأن » ولكنهم فى الوقت نفسه جعاوه ْ 
مرا تابنا إلى الأبد » وقلما عمدوا إلى القياس الذى يقوم على أساس دراسة الواقع 


دن حيث هو واقع . 
على أن نقد فقهاء الححاز لأبى حنيفة ومدرسته بصح 0 يكال إنه حرر الواقع 
وله الأدهان إل :وحوت منزاعا مأ فى الحياة من أمور وائمة وها نشتمل عليه من 


8 


تنوع ف تأويل الميادى' الفقهية ٠‏ وعلى هذا مذهب أن حنيفة الذى عثل تتاتم 


هذا لكلاف 0 مكامل الور بة فى مبدثه الأساسى وأصبح أقوى ساعدا فى قدرته 
على التطبيق من أى مذهب آخر من مذاهب التشريع الإسلاى . 

ولكن الأحناف الحدثين على خلاف روح مذهبهم » قد خلروا فتاوى 
صاحب المذهب أو أسحعابه”"؟ أوكا كان يفعل المتقدمون الذين نقدوا أبا حنيفة 
بتخليدم للأحكام الت تناولت خالات واقعية معينة”© .. وهذا بدأ الأسامى 


ِ 1 3 ع 5 ع 8 10 4 5 
الذى أخذ به مدهب أى حنيفة » أي القياس » إذا أحسن فهمه وتطبيقه كان » 
)1١(‏ ,يشير إلى أصعاب أبى حنيفة أى تلاميذه الذين أسسوا لحم مذاهب متفرعة على مذهيه 
وَثم أبو نوسف » وحمد » وزفر . [ مهدى علام ] ٠‏ 
(؟) يقال فى اصلاح الفقهاء الاستصحاب أى استصحاب الحال ا وجودى أو عد 
عم أذ" شري + ومتتاء أن مأ ثلث ىق الزمن الماشئ فالأصل بقاوء فى الزمن الستقبل » مأخوذ 
من المصاحبة وهو بقاء ذلك الأمر مالم بوجد مايغيره فيقال المي الفلانى قد كان فيا مى » 
ؤكل ماكان فها مضى ولم يظن عدمه فهو مظنون اليقاء »" . انظر عهيد' لتاريخ الفلسفة 
الإسلامية للمرحوم مصطق عبد الرازق باشا ص ٠ ١55‏ 





لسااو> سدم 


كا يقول الشافى بحق » مرادقًا”"" للاجتهاد » وهو حق طليق فى حدود النصوص 
المزّلة ؛ ويبدو ماله من خطر وشأن بوصفه أصلا من أصول التشريع فى أن معفم 
الفقهاء كا يقول. القاضى الشوكانى”" يرون القول بأنه أجيز حتى فى حياة النى» 
إغلاق باب الاجتهاد إنما هو محض اختلاق أوحى نه تباور التفكير النشر ل 
فى الإسلام من جهة كا أوحى به من جهة أخرى التكسل العقلى الذى يع ل كبار 
النتكر اف رتطاف الاللةوخاضة وهيل الالال ارو حا :11 إذاككان بعل 
العلناء فى العضور الأخيرة نقذ استمسكوا نذا الاختلاق فالإسلام الحديث ليس 
مازما بهذا التنازل الاختيارى عن الاستقلال العقلى . 

اذك كت "الس كتى فى الفرن النات اللردره فاخا 2و كان لين 
اا ادف »إن 5ما بر يدون أن الاحتباد كان ار نشل العلاء 
انان 2 أن طشان كثيرة تزداد فى سبيل من جاء بعدهم من العاماء فهذا 
قول هراء إذ الأس لا محتاج إلى كبير فهم لترى أن الاجتهاد أيسر للعاماء اللاحقين 
فتفاسير القران وشروح الحديث قد تعددت إلى حد جعل بين بدى من يريد 
الاحتهاد اليوم من لاد ١‏ "كاد مما حتاج » . 

لعل هذا العرض الموجز يبيّن لك فى وضوح أنه ليس فى أصول تشر يعنا 
ولا فى بناء مذاهينا م تحدها اليوم ما يسوغ النزعة الحاضر: نان العالم الإسلاتى 


وهو مود بتفكير عميق نقاذ ونجاريب جديدة ينبنى عليه أن يقدم فى شجاعة على 


نام التجديد الذى ينتظره . على أن لهذا التجديد_ناحية أعظٍ شأنا من جرد 


)١(‏ يقول الشافعى فى الرسنالة :ه قال.: ها القياس : أهو الاختهاد . أم.عا مفترقان ؟ 
قلت : ما اسمان لمعنى واجد » ص 55 . 

(؟) يقول الشوكاتى « وكذلك اتفقوا على حجبة القياس الصادر منه صلى الل عليه وسلم » 
إرشناد الفحول مرج 0 لاب . 





سس 57/6 مسد 


. الملاءمة مع أوضاع المياة العصربة وأخوالها . فإن الحربالعالمية الكيرنى 
[الأؤلى] بما خلفته من نهضة تركياء التى وصفها حديثاً كاتب فرنسى بأنها عنصن 
الاستقرار فى عالم الإسلام ؛ والتجر بة الاقتصادية الجديدة التى نجرتب على مقرربة 
من آسيا الإسلامية » حب أن تفتح أعيننا على ما ينطوى عليه الإسلام من معنق 
وعلى مصيره . إن الإونسانية بحتاج اليوم إلى ثلاثة أمور : تأويل الكون تأويلا 
روحياً » ونحرربر روح الفرد » ووضع مبادى” أساسية ذات أهمية عالمية توجه تطور 
ال مع الإنسانى 4 اماس وى ولااشك فى أن أور ياف المقم اكلن ادا 

للا مالل عل شكذة الاصين ول كن لتحا لت | لفالف 
دكثنيا الفقل 1 لا قدرة لما على إشعال جذوة الإعان القوى الشائق : تلك 

' الجدوة التى إستطيع الدبن 1 


وهذا هو السبب فى أن التفكير الجر”د لم يؤثر فى الناس إلا قليلا » فى حين 


أن الدين استطاع دائا أن ينهض بالأفراد و يبدّل الجاعات بقضها وقضيضها و ينقلهم 
من حال إلى حال . 0 1 


يا >4 


إن مثالية أوربا لم تكن أبداً من العوامل الحية المؤثرة فى وجودها » ولهذا 
انتحت ذانا ضالة أخذت تبحث عن نفسها بين ديموقراطيات لا تعرف التسامح» 
وكل ثهها استغلال الفقي لصاح الننى اومدقو أن أزوبا اليوم هى أ كبر عائق 
فى سبيل الرق الأخلاق لل نسان . أما السم فإن له هذه الآراء النهائية القائمة على 
أساس من تنزيل يتحدث إلى الناس من أعماق الحياة والوجود . وما تعنى به هذه 
اليه 1 اموز حأرعنية فى الظاعن يتزك أنه أتماق التفوض”- وا الأساس اوى 
. للحياة عند لتر هو إيمان يستطيع اننا لقان ارك الاق شير 59 
أن القاعدة الأساسية فى الإسلام تقول إن ممداً خانم الأننياء ولمرسلين » فإنه 





ل امه 
..ينبثى أن تكون من أ كثر شعوب الأرض فى المر بة الروحانية والرعيل الأول 
من المسامين الذين' مخلضوا من الرق.الروحى فى آسيا الجاهلية لم يكونوا محيث 
يستطيعون إدراك المعنى الصحيح لهذه القاعدة الأساسية فل الم اليوم أن ا 
موقفه » وأن يعيد بناء حياته الاجتماعية على ضوء المبادى” النهائية » وأن يستنبط 
من أهداف الإسلام. » التى لم تتكشف بعد إلا يكشفاً 1 ؛ تللك الدموقراطية 
الروحية التى هى منتهى غانة الإسلام ومقصده . 


1 
0 
0 
0 
0 
1 
1 
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سا" د 
هل الدين أعس مكن ؟ 

نستطيع أن نقول إن الحياة الدينية من الوجهة العامة يكن 5 تنقسم | إلى 
ثلاثة أطوار . ؛ يمكن وضفها بطور « الإعان ( 75 « الفكر » وطور 
« الاستكشاف » والمياة الدينية تبذو فى الطوز الأول صورة من نظام يحب على ” 
ل الفرد أو الأمة ناما أن مخضم لأمره خضوعاً مطلقا 5 ومن غير حك العقل فى 
نهم عزاميه البعيدة » أوغابته القصوى . وهذا الانجاه قد يكون له نتاتم عظيمة 
فى القار ريخ الاجتماعى والسياسى دف أضد مه ؟ لكنه ليس كير الأثر فى 
نماء الفرد من الناحية الروحية » وفى امتداد أفقه فقه . والتسلم الطلق بنظامر 0ن 
لق 'أعتانه تي م العقل لهذا النظام وللمصدر البعيد لسنده . وفى هذا الطور تبحث 
المياة الدينية عن أصلها فى نوع من الميتافيزيةا[ الإلميات ] م كلف السكرنء 
منسق انساقاً منطقيا 6 ومن فروعه اق ذآات 1 0 وق الطور الثااك يحل 
علم النفس نحل الميتافيز يقاء و تزيد الخياة الدينية في طموج الإنسان إلى الاتصال 


المباشر بالحقيقة القصوى . وهنا يصبح الدين مسألة تمثل شخصى للحياة والقدرة » 
ود .كيو الفرد شخصية حرة » لالتحال من قيود الشريمة ».ولكن بالكئف 
عن أصلها البعيد فى أعماق شعوره هو . كا جاء فى عبارة صوق مس ل 
حارم دوه يتعزل على الو نكا تنزل على النى » + : 
13 الل اذى دا الطوى الأخير من تطوراترالياة لفرينية نك ش|مسسيا: لظا 


« الدين » فى الموضوع الذى أعتزم إنارته الان ,.. والدن ف عمذا الو دم 
2 بالتصوف في2» ف > .وهو اسم سبى” الحظ 4 إذ يفترض فى التصوف أنه بزعة 4 للعل 
١9‏ - التفكير الدنى ) 








ساء|م سد 
و ١‏ لمصسرق) 


تزهد فى الحياة » وتجانب الواقم » معارضة بذلك نمام النظرة التجريبية التى هى 
أساس التفكير فى زماننا هذا . 
على أنالدين د الذى هوفى أدقمٌ عبسل الا سما وراء حي أء كك 
حرف جوهر» بحر بة » وقد أورك أنه لايد أن كن اشر ب أسايه ووادرنه 
7 قا أن ينقبه الم إلى اصطناع هذا الرأى يوقت طويل لبس رطفة 00 
ا توضيح الشعور الإنسانىي . وهو نوصفه هذا . بخص |مستواه فى التحربة | 
شأنة فى ذلك شأن الذهي الطببى الى بحص مستوى بج بته كذللف 0 
ونحن .نرف ميم أن «كبنظ» كان أول من أثان الملؤال : هزإرن اليك 
العم بالميتافيزيقا ؟ أو ما وراء“الطبيعة ؟ وقد أحاب عن سوّاله هذا سيلبا ؛ وحصيه 
الى أوردها تنطيق بنفين القوة على اللقائق الى بعنى مها الدين مخاصةى فالاجيياس 
التشعب يلثى .فى رأى ف كنط و أن يحقى شرائط لاهربة ميئة لك تند 
الم ٠‏ [الشىء فى ذاه لين الا ممت 14 ا لو تلفت ليست إلا قشل نذا 
تق فى الأعيان ما يقابل هذا المعنى وقع ذلك خارجاً عن حدود التجر بة » ولهذا 
فإن وجوده لا يمكن البرهنة عليه بالعقل . وهذا لمكم الذى قغى به « كنط » 
لا نستطيع أن نتقبله فى سهولة . ل قد قال حن ف خال !اله اعلة 11 كذ 
لما طرأ على العلم من تطورات حديثة مثل القول بأن طبيعة الادة « يموتجات 
ضوئية محتبسة.» . ومثل القول بأن السكون عمل من أعمال الفكر ء وأن لكان 
والثعان متاطيان” ١‏ . وسثله القول بسادم تمان إلى اللي تفل نكال .4 هر ورج 
( #تعطهءةاع11 )2 فإن قيام مذهب يقول 800 تعتدك عل الفقل 1/6 يكوا 
من البطلان بالقدر الذى سيق إليه ٠‏ كنط » . على أثنا لن نشبع القول فى تمحيص 
هذا الموضوءلأن غايتنا الحاضرة لا تستازمه . أما فما يتعاق « بالشىء فى ذاته » الذى 
لايمكن للعقل الحض أن محصله لأنه خارج عن خدود التجربة » فإن حم 
« كنط » عليه لايقبل إلا إذا افترضنا أولا استحالة كل حر نة غير التجر'نة الغادية . 





ع- وولاع 


وعلى هذا.فالمسألة الؤحيدة القائمة أمامنا هى هل المستوى العادى للتجر بة هو وخده 
المستوى الذى لاتجر بة التى تقيد الملم ؟ ورأى « كنط » فى « الشىء فى ذاته 6 
و « الثىء فى ظاهره » قد عين إلى حد كبير طبيعة سؤاله االخلص بإمكان العلم 
بما وراء الطبيعة . ولكن كيف يكون المال إذا انكس الموق فك فهمه هو ؟ 

فحبي الدبن بن على الفيلسوف الصوفى الأندلنين امشهوز قد قرر الملاحظة 
البالغة الدقة عنبدما قال إن ذات الله تدرك بالإدراك الحبى » و إن العالم صورة 
ذهنية . وهناك فيلسوف صوفى مسلم آخر هو الشاعر العراق الذى يصر على تعدّد 
مانتب المكان وصراتب الزمان » و يتحدّث عن زمان إِى” » ومكان إلى" ٠‏ وقد 
يكون ما نسمّيه العالم امارج ليس إلا جرد تركيب عقلى » وريماكانت هناك 
مستوويات أشرى للتخرانة.الإنلانيةقابلة لأرنك تنظ وتندق على سب م اتب 
أخرى من لكان .و الزؤان تج منباتو العا لايلنت.فللباءتصورواا لمن الك اوعليله 
تقس الدور الذى .يلعبانه ى حر بتنا العادية.. على أنه قد يقال إن مستوى التحربة 
الذى لا يقبل انطباق التصورات عليه لايقدر على إفادة أى عسل له صفة كلية 5 
لأن المعانى الكلية وحدها هى التى فى مقدورها أن تكون مشتركة بين. الجاعة ': 

١‏ إن نظرة الرجل الذى يعتمد على الرياضة الدينية فى إدراك الحقيقة لا بد أن تبقّ م 

رداما فردلة تماشية متشي قابلة لنقليا إلى خيرم :. روهذا الاعتراشض: لا بمزل ]لو حاطة ' 
إذا قصد به أن الصوفى ححكوم تماما بطرقه المأثورة ونزعاته وآماله . 

ا [ واججود على القديم ضار فى الدين كا هو ضار فى أية بة ناحية أخرى من نواخى 
النشاط الإسالى » فهو يقضى ل قر به الذات المبدعة » و يسد المنافذ ذالجديدة ]) 
للاقدام الروحانى : وهذا هو السبب الرئيسى فى محز الطرق التى_اتبعتها صوفية 
القرون الوسلى عن تخر يح أفراذ لهم قوة الابتكارع ىكشف المق القديم ٠‏ وكون _ 
الرياضة الدينية غير.قابلة لنقلها إلى. الغير ليس.يعنى أن ماينشدم المتدين عبث لاغناء 

إل إن استحالة نقل الررياضة الدينية إلى غير صاحبها .يعظينا المفتساحح ممرفة 





5-0-0-0 


الطبيعة الأصلية لاذات فنحن فى حياتنا الاجتاعية اليومينة نعيش ونتحرك ”ا 
0 الغير » فنحن لا نبالى بالتفاذ إلى أعماق فردية البشئ » بل 
تعتبرهم وظائف أو دلالات لاغير» ونعرفهم من نواحى شخصيتهم التى يمكن أن 

نتناوطا بالتصور إعل أنمنتعى قصد الحياة الدينية وهو كشْف الذات توصفها فر فرداً » 
أعمق من نفسية الفرد العادية القابلة للوصف التصورى . أواتصال الذات بذات 
المق العليا يكشف لها عن تفرتدها » وصيتبتها الميتافيز بقية “دا مكان تقدمبا 
.ورقئها فى تلك المرتبة . ولو أننا أردنا التدقيق لقلنا إن التتحربة التى تؤدى إلي 
هذا الكشف ليست أمر؟ عقليا قابلا للتصور » (إل هى_حقيقة حيوية) : نزعة * 
ناشئة عن نمحوّل| بييواوج) داخلى لا يمكن اتناملى بالك الكزلاث الثولات النطقية . 

فعى لا تستطيع أن تندمج إلا فى قوة انع لام أو خركة له ١‏ وق مداه !قور 
وحدها يتسنى لهذه التجر بة الإزيئة ليك الزطان أن تقس !فى العركل زناه مواقا 
تكشف عن ذاتها أمام عين التارييخ . و بالل أذ طريقة إدراك الحق نواسطة 
تصوتر المعانى الكلية ليست قط بالطر يقة الحدية لإدرااكه : العم لا يبالى إذاكان 
الالتكترون الذى يقول به ذاتاً حقيقية أم لا ء فر بما كان رصرا أو عرفا لا غير ؟ 
نا آلدَنُ » وهو فى جوهره حال من أحوال الحياة الواقعة ». فهو الطريقة الجدية 
الوحيذة للبحث فى المقيقة . والدين بوصفه نوعا من ر ياضة عالية رفيعة يصحح 
أفكارنا فى فلسفة الإلميات » أو يحملنا على الأقل نششك فى المركة العقلية البحتة 
الى تكوتن هذه الأفكار ٠‏ ويستطيع الم أن يتجاهل الميتافيز يتنا تجاهلا ناما » ١‏ 
ور بما اعتيرها « صورة من الشعر سائغة »كا عرّفها لاج « دما » أو يذهب 
مذهب نيتشى عداء125 11 فى وصفها يأنها « لعب مشروع للكنار و أ/ والشكل 
اللبير بالدين الذئ محاول كش رتبته هو ف سل الموجوذات ؛ لا يستطيع الرضا 
باعتبار العلم لاد أ كذو بة كبرى » أو مجرد فرض يضبط به الفكر والسلوك » 


إذا وضع موضع الاعتبار منتهى القصد من سعيه كاسن .أقفما يتعلق بماهية. الى 
ص 
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ليس فى فى مغامرة الم أبة مجازفة 1 أما فى الدين فسيرة الذات من بدثها إلى نهانتها 
من حرظة هن كد شحموا لفقل :اطياة والقاو بة»مرؤهينة #الجازقة :ات النناوا 
المتضمن للح على مصير فاعل ذلك السلوك .للا يمكن 54 كاذ ل أوهام 5 
فالفكرة الخاطقة تضلل الفهم ماما العمل الطالم فإنه يشين راطا 1 
كان فيه أحيانا القضاء على كيان الذات الإنسانية اوقا عتكا برعنااال يعاد 

الإدراك لا.يؤثر فى الباق الاستلثيرا جرئْياً » أما العمل فإنه #متصل بالحقيقة اتصالا 


قويا ؤعاللا 2( وهو يبصذدر عه ن موقف لل نسان إزاء الحق امت على وحه العو 

ولازيب فى أن العمل »وهو السيطزة على الأفعال سأر سدقي 
المبيئة الات لكى تكون صالحة للاتصال المباشر بعبيله اسغواة؟ اهو 3 
فردى )تفن شاقرق موضوعه » و لاعسكن إل أن يكون كذلك 2 لسكنه عرضة 
أيضاً لأن يكون عملا « جمعياً » وذلك إذا أخذ الآخرون بمرون فى حياتهم 


بنفس ذلك العمل لكى يكشفوا لأنفسهم صلاحيته من حيث هو وسيلة لإدراك 
للق خرو ليله ازا لبانق جميع المعاود والأمصار هو أنه توحد إلى جانب 
شعورنا العادى ( بالفعل ) أنواع سن الشغور ( بالقوة ) . فإذا كانت هذه الأنواع 
من الشعور تفتح لجال لإمكان وجود ” بحر بة سبب الحياة وتفيد العم » فالسؤال عن 
أن الدين. بمكن أن يكون نوعا من جر بة أسمى وأرفع سؤال مشروع تماما 
وين الجدّى . و بصرف النظر عن مشروعية هذا السؤال » هناك 
أسباب هامة تقتضى إثارته فى الاونة الحاضرة من تاريخ الثقافة العصرية ٠.‏ ففى 
امنا المقام الأول » هناك اهتمام العم هذا السؤال» إذ يبدو أ نكل ثقافة لها صورة من 

صر لعل الطييو خاصة بشعورها بالتكون » ويظه ركذلك أن كل صَوْرةٌ 
من ضور المذهب الطبيعى تنتهى إلى نوع ما من أنواع المذهب الذرى . فهناك 
ذرّية هنذية » وذرّية نونانية » وذرية مسامة » وذرية عصرية ٠‏ على أن الذرية 


العصربة ذربدة فى نوعها » فإن رياضياتها العحيبة الى تعتبر الكون معادلة 





سداع!» ل 


تفاضلية متقنة » وفيز يائها » التى بسيرها وراء مناهحها » اتنهت إلى محطم 0 
الآلحة القديمة التِىكانت فى معبدها » هذه العلوم قد اننهت بنا إلى حيث أصبحنا 
تنساءل : هل قانون التلازم بين العلة والمعاول » والاستدلال من الأثر على المؤثر هو 
كل القيقة فى النظر إلى السكون ؟ أوليست الحقيقة القصوى تغزو وعينا من 
بعض النواحى الأخرى أيضاً ؟ وهل الظريقة العقلية البحتة هى الطر يقة الوحيدة 
للتغلب على الطحة ؟ يقول الأستاذ إديتن ا لا 1 
الذوات الطبيعية تستطيع أن كران اط رقفل ربا الطلبيية 
فكيق يتسى لنا أن نتناول اله الأخرن؟ ولا يمكن: أن يقال إن هذا الوه 
الجر لايهّنا بمقدار ما تهمّنا الذوات الطبيعية » فالمشاعر والمقاصد » والقم » تؤلف 
'مفورنار عقداراها حدن اك ترات اعمنية تون ,تسيو وراء الو برإإنطا لطسية فح 


أ تفضى إل عام خارجي ببحث فية الم 2 ع عناصر وحودنا الأخرى فنحد 


أنها تفضى بنا لا إلى عام من كان ارالك ورمككن إل اناجيةامابالما اليل 

وفى المقام الثانى ينبنى أن ننظر إلى ما للموضوع من أهمية عملية عظمى ؛ 
فالرجل العصرى بما له من فلسفات نقدية » ونخصص عامى » يحد نفسه فى ورطة 
فذهبه الطبيعى قد عل له سطانا على قوى الطبيعة ل تسق إليه »كته فد اسليه ١١‏ 
إبمانه فى مصيره هو.. وتأثير الفكرة:الواحدة فى الثقاقات امختلفة تأثيرا. متباينة أمس ب 
حب . فصوغ نظرنة التطوتر فى العالم الإسلاتى أخرج إلى حيّز الوجود حماسة 
روتى ضير الإنسان من الناحية البيولوجية » حماسة فاقت حد الوصف . 

وما من مس مستنير يقرأ هذه السطور دون أن بحس دييب النشوة يجرى فى 
أوصاله . يقول الروى . 

ةع الثزى فى عوالم من تبر وحجر ؛ ثم ابتنسمت فى ثغور زهرات 
عدينة الإألوان ؛؟ ثم جَبت: مع الوحش والزمان امتنقل فوق ظهر البسيطة » وعلى 
من.المواء وق امناطق الخيط .. 
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وفى ميلاد جديد غطست ف الماء » وحلقت ف الهواء » وحبوت على بطنىق 
وعدوت عل قدى:: وتشكل سر جود ىكله فى صورة أظهرت كل ذلك للغيان 
فإذا أنا إنسان 

ثم أصبح هدق أن أمكوق فى ضؤازة :كلاكةفى ملككونتا اوازاء النقعاى؟ 
ورالةالبايالا سيف لا اسك نلا حقاأن) يتبدل أوعوث:.. ثم أعدو بعد اءة وزاء 
حدود الليل والنهار» والمياة والموت » مئية كانت أم غير عرئية 

لحرت كزان موتك تن كا انوا كلد 

[ روى - ترجة ناداتى نمهفده1 ] 

ومن ناحية أخرى ند أن تكييف نظرية التطور نفسها فى أوربا تكييقاً - 
أعفم وذ قدا في إلى الاسام نيه ند الاج أنه الب ية ابل طلى انارق 
الى تقول يان رما وصل | إليه الإنيان. الآن من اصفات خصبة متشايكة سيصلل بوما 


من الأيام إلى درجة يعتد بها فى التفوق على ماهو عليه الآن » . وهكذا يتوارى 
ماق صدر الزجل العصرى من يأس دفين وراء ججاب من الصطلحات العلمية . 
ولا بستئنى « نينشى » من هذا الحسك ‏ و إنكان قد ذهب إلى أن فسكرة التطوّر 
لا تسواغ الاعتقاد فى أن الإنسان لن يفوقه شىء أبدا » لغهماسته لمستقبل الإنسان 


تنتهى عند مذهبه القائل ( بالعود الأبدى » . ور بما/كان هذا المذهب أسوأ رأى 

فى موضوع الخلود » إذ « العود الأبدى ».ليس صيرورة أبدية وإنما هو نفس فكرة 

قدم الوجود » مقنعة وراء حجاب الصيرورة . 

كما وهكذا فإن الإنسان العضرى » وقد أعشاه نثاطه العقل "كف عن لجيه" / 

روه إلى الحياة الأ ولماقة الكاملة » أى إلى حياة روحية تتغلفل في أعماق النفس » 
|! فهو فى حلبة القكر فى صراع ضري مم نفسه » وهوفى مضمار الحياة الاقتصادية 
م والياسية فى "كفاح صر يح مع غيره » :وهو يحد نفسه غير قادر على كبح أثرته 

مارك و وعه لباك سي طاعيا يكل أن مابغيه حا وال سام 0 
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ولإانيعوؤ عليه منه إلا: تسب المياة 01 وقد استغرق فى الواقم أى فى مصدر الحسّ 


الظاهن لاعيان 2 فأصيح مقطوع الضلات بأعماق وجوده م تلك الأعماق التى لم 
مُسبزغوها بد[ 'وأنخف: الأضرار اليا أعتيق.فلداتته. للادلة مرج دئاق العلا 
الذى اعترى نشاطه والذى أدركه :د هكسل 7 » توواءدن1] » وأعلن سخطه عليه 

هذه يهى حال الغرب » وليست حال الشرق خيراً منها فأساوب الصوفية » 
وهو الأساوب الذئ تنطورت ونث به الحياة الدينية فى أسهى صورها » فىالشرق 
والغرب » أصبح الآن فى حبع يل عل أن الفبزف الإسا ) يقفا 
غك رأ ميكاق نون زيافقد كان يننا ها يكوان عن تدعم قوى الحياة النفسانية 
عند "الرنجل الغادئ بصحيث تعلاة ذه المشاركة فيموكن التاريخ ول نوعاً من الزهد 
الزائف » وجعله يقنع يجهله ورقه الروحى قناعة تامّة .. ومن ثم فلا جب إن اتجه 
السلم العضرى فى تركيا ومصر و إيران إلى البحث عن مصادر جديدة لنشاط بوجد 
أنواعاً جديدة من الولاء مثل الؤطنية والقؤمية التى وصفها «نيتش» بأنها «مرض 
وحماقة » وأنها « أقوى خصوم الثقافة » فعندما ينس المسلٍ العصرى من إبجاد 
طر يقة دينية خالصة جد قوى الروح ؛ التى تستطيع وحدها أن تصلنا بالمنبع الداكم 
للحياة والقوة بسط أفكارنا وعواطفناء تعلق أمله فى شغف بفتح مغاليق ينابيع 
قوى جديدة بتضيق تفكيره والحد من عواطفه .. والاشتراكية الملحدة الحديثة » 
وهاكل ما للدين الجديد من:حمية وجوازة: ».لها نظرة أوسع أفقاً ؛ لكنها وقد 
استمدت أساسها الفلسى من المتطرفين من أصحاب مذهب هيجل « اء»1! » 
قد أعلنت العصيان على ذات المصدر الذ ىكان يمكن أن ذها بالقوة والهدف . 
ولابد للقومية والاشتراكية الإلحادية » فى الأوضاع الإنسانية الراهنة على الأقل ‏ 
من أن تتأثر بالقوى السيكولوجية للكراهية والارتياب فى نيات الغير » والغيظ 


() تومان هكين (184+8 :ه1896 ) فيليوت انجليزى من أشهر . القائليت 
بنظرية التطور » وقد طبقها على الإنسان قبل داروين فى كتانه « مسكلن الإنسان فى الطبيعة » 
( ل؟كدام). [ الترجم ] 
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تلك القوى التى تنزع إلى إضعاف روح الإنسان وانضاب ينابيع قواته الروحانية ٠‏ 
اللفية . فلا أساوب القصوفف: فى:العصور الوسطى :ولا القومية » ولا'الاشترا كّة 
الإلحادية بقادرة على أن تشنى علل الإنسانية اليائسة . ولا ريب فى أن اللحظة 
اللاغدر ةاعد أزمة خطيرة فى ناريخ الثقافة العصرية . وقد أصبح العالم اليوم 
بكترا إل فيد زارح الموالدين القنى جويفى أب رخ ار لازي تلقام لج 
أ وكهنونا أو شعيرة من الشعائر » هو وجده القادر على إعداد الإنسان العصرى 
إعداداً خلقيا يؤْهَله لتحمل التبعة العظمى التى لابد من أن يتمخض عنها تقدم العم 
انث .: وأن يرد إليه .تلك الترغة من .الإمان.التى تجمله.قادزا خلى +الفؤز 
بشخضيته فى الخياة الدنيا » والاحتفاظ بها فى دار البقاء .. إن السمو إلى _مستوى 
جديد فى فهم الإنسان لأصله ولستقبله من أبن جاء » و إلى أبن المصير» هو وحده 
الذى كل لخر الأمى الفوز على مجتمع بحركه تنافس وحشى » وعلى حضارة 
فقدت و حدتها الروحية بما انطوت عليه من صراع بين الم الدينية والقم السياسية 

|والدين|» كا بينت من قبل من حيث هو سعى الرء سعيا مقصودا للوصول 
إلى الغاية النهائية للقي » فيمكنه بذلك أن يعيد تفسير قوى شخصيته هو حقيقة 
لا يمكن إنكارها . 

وهذا ما نشهد به جميع المؤلفات الدينية فى العالم » بما فى ذلك ما دونه 
الإخضائيون عن نجاربهم الشخصية ولو أنهم عبروا عنها بعبارات قد تكون هى 
الصور الفسكرية لمرحلة من مراحل عل النفس التى عنى عليها الزمن . 

وهذه التحارب طبيعية تماما مثلها فى ذلك مثل حار بنا المألوفة ودليل ذلك هو 
أن لهذه التجارب قيمة معرفية أو عامية » لمن يمارسها » بل هناك ماهو أمم منذلك 
كثيرا وهو قدرتها على تركيز قوى الذات فتكسبها بذلك شخصية جديدة . 

والرأى القائل بأن مثل هذء التحارب اغمالاك عُطيلا" + ارارم ان 
يفصل نهائيا فى دلالتها أو قيمتها . وإذا كان النظر فما وارء الطبيعيات ممكناً غير 





متنع » فن الواجب أن نواجه هذا الإمكان فى شجاعة . ولو أخرجنا ذلك عن 
مألوف وسائلنا فى المياة والتقكير » أو مال بنا إلى تعديل هذه الوسائل . إرنف 
مقتضيات البحث عن المق تلزمنا بالعدول عن موقفنا الحاضر » ولا أهمية إطلاقاً 
للرأى القائل بأن النزعة الدينية يعيينها فى الأصل نوع من الاضطراب الفسيواوجى 
فد يكون « جورج تكن "ف يزه" عهاون0 > عن طزضى الأعضاك 27م 
ولتكنم هن يستطيع أن يتكر ماكان له من قدرة على تطهير المياة الدينية فى 
انحلترة لمهذه ؟ وقد قيل إن « ممداً » كان متهوساً » و إذاكان المبوس له من 
القدرة ما يمكنه من توجيه مجرى التاريخ الإنسانى توجببا جديدا ». فن الأهمية 
الشيكواوجية يمسكان عظيم » أن تدرس تر بته الأصلية التى خاقت من العبيد 
الأذلاّء قادة للرجال » وأهمت الساوك » وكيّفت الحياة لأجناس بشربة بهامها . 
وإننا حين نتخذ أساسا كنا أنواع النشاط الختافة التتى صدرت عن دعوة نى 
الإسلام فإكاات تزه الأول (أغا الوحى ) اونوع السلوك الذى كان صدى لذلك 
الوحى ء لا يمكن اعتباره مجرد استجاءة لومم طاف أعقياله:. ابل إنة من بعليل أن 
تقهم هذا الوحى إلا إذا نظرنا إليه بوصفه استجابة لخحالة حقيقية تنكأ عنها أ نواع 
سلاردة من الخاسة وأنواع من التنظمات الجديدة و بدابنات أعمال جديدة ولو نظرنا 
إلى الأ مرت ناجية عل وان الأسطات النغرية كيزا شب أن التبرق عامل 
هام فى اقتصاد 0 الاجتماعى لاح نسانية » فهو لا يسلك سبيل تصنيف الحقائق 
وكشت اماما ؛ بل يفك فى ظروفئ الميّاة والمركة رَغبَة'مته فى ابتكار أعاظ 
جديدة لساوك الإنسان . ولا ريب فى أن له عثراته وأوهامة » مثله فى ذلك مثل 
العالم الذى يعتمد على التجر بة ادلشئلة فليا بان توأوهابله ك ذلك بهل أل النشق 


)١(‏ جورج فوكس ( ١١9١ - ١+:‏ ) مصلح دينى 'نجليزى عان كثيزاً فى سيئل 


دعوته الإصلاحية وهو مؤّسس الماعة المعروفة اسم جاعة الأصدقاء « ومعملةت0 » 


لط عومهل زه وبثممماوع اع 





سوام 


فى درس .. منيج المتهوس وطر يقته يبين لنا أنه لا يقل عن العالم حرصاً على تلانى 
خداع الوم فى رياضته ور بته . 

والذى يعنيناً ‏ من الحايدين ل هو أن نحاو لكف طر يقة مجدية من 
ظرائق البحث ارا درب طرينة أغذر التحر بة غير العادية ودلالتها . وقد 
0 ابن خلدون » المؤرخ العربى » الذى وضع قواعد التاريخ العمى الحديث » 
م من تناول بالدرس الصحيح هذا الجانب من عل التفس الإنسانى واتتعى إلى 


ما نسميه اليوم النفئس وراء الشعور 2( 3 حاء بعذهة سير ولي هاملتون 
نه سدنلاة/كا :زو فى الجلترة » « و ليبنتز » فى ألمانيا فوجّها عنايتهما إلى 
درس بعض الظواهص العقلية التى ١‏ لكر كايا معروفا .ور با كان يوتحم الف 
على صواب فا ذهب إليه من أن الطبيعة الآساسية للدين لا تدخل فى نطاق علم 
النفس التحليل » وهو ينبئنا فى نحثه عن العلاقة بين عم النفس التحليل وبين فن 
لسرا أن:«الحدورة الفليةوحدها هى التى يكن أن تكون للواضوعا لعل التفس » 
أن لالطبيطة ,الا ساسية لفن" افلا مكن :أن تلكون امو ضوع) تبحث فيه طرائق عل 
النفس وهناهجه ثم يقول : « إن مثل هذه التفرقة ينبعى أن تقام فى مجال الدين » 
فالبحث السيكولوج ليس ممكنا إلا فى الظواهى الدينية الوجدانية والرمز بة » وهى 
لا تتصمن الطبيعة الأساسية للدبن بأى 2 من الوجوه 3 و5 مكن أن تتضصمن 
تلك الطبيعة . لانه لو جاز ذلك لمكن دراسة الدين بل والفن أنضا باعتبارها 
مجرد فرعين من فروع علٍ النفس . على أن « ونج » خرج فما كتب على مبادئه 
الى نعو لدوكاق من نتيلدةاؤالا أنه بدلا مة أن يقدم لنا عل النفس 
الحديث فكرة صادقة عن الطبيعة الأطالة للدين وسسبصرنا عا له من معنى بالنسبة 
الشخصية الإنسانية » وضع أمام أنظارنا طائفة كبيرة من نظريات قامت ءَلى الجهل 

التام بطبيعة الدئن كا يتجق فى أمعى مظاهسه » وهذه النظريات تسوقنا فى الجاه 
لاافائدة فيه على الإطلاق . ومضمونها فى الجلة هو أن الدين لا.يصل بين ذات 





0 


الإنسان و بين أية حقيقة واقعية 'خارج نفسه > بل هو جرد دير .بيواوجى حسن 
القصد د ب إقامة حدود ذات طابع أخلاق حواه الجنمم الإنساف 5 حمى 
البناء الاجتماعى من غنائز الذات التىلا يكبحلها بغير ذلك ع هذ هواللنبك 
1 1م اللدوة ايكون لراارية قد ادلي اذ 
وسالتها الب ولييمية ا وألميستخي لعل الزنجل العصزى أن يدرك مشتاها::الأعئل 
وبحم دوج » غبارته بقوله : « لاشك فى أننا كنا نظل نفهم معنى المسيحية 


لوأن غاداتنا اشتملت ء ولو على أثارة من الوحشية الغابرة . فتحن لا نكاد ندرك 
اينوم تلك الأعاصير التى زأرت بها شهوات النفس فى رومة القسدعة القيصربة 
فالرجل المتحضر الذى يعيش اليوم يبدو أنه يقد كل البعداعن#عيلذا . :..وأصبح 
لا بز بد على أن يكون رجلا ضعيف الأعصاب وهكذا فإن الضرورات التى جاءت 
بالمسيحية أصبحت فى الواقم لا وجود الا بالنسبة لنا ما دمنا قد أصبحنا لا تفهم 
معناها ولا ندرى ما الذى حاءت تحمينا من شره .. إن التدين أصبح بال بالنسبة 
للمستنير بن شيئاً أقرب ما يكون إلى حالة عصبية . فني القرون المشركن التى اخلت 
قد أنجحدت المسيحية عملها وأقامت 1110 الكبق لين مو روا ضطايستار! 

إن هذا القول مخطى' فهم موضوع الحياة الدينية الرفيعة_بهامه » فقهر النفس 
للبواءث الجنسية ليس إلا مرحاة تمهيدية من ماحل تطوتر الذات . ومنتهى غابة 
افيد اللدينلة هار أن معلل هذا التطور يتحرك فى اجام أ كثر أهمية_,النسبة لمصير 
الذات من سلامة أخلاق المتمع الذى يؤلف ييثته الحاضر: ة:. والإدراك:الأشامق 
الذى تندفم منه الحياة الدينية قدما هو ما للذات الأن من وحدة واهية ضعيفة » 
وتعرضها للتحلل وقابليتها لاتكيف تكيفاً جديداً » وقدرتها على أن يكون لها حر بة 
أشد قوة على خلق مواقف جديدة فى ينئات معروفة أو مجهولة . 

من أجل هذا الإدراك الأساسى تجمل الحياة الدينية الرفيعة نصب عينيها 
التتجارب التى ترم إلى ما دق من حركات المقيقة التى تؤثر تأثيراً جدياً فى مصير 
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الذات بوصفها عنصراً ر بماكان عنصرا دانمامن العناصر التى تدخل فى بناء اللقيقة 
وإذا تديرنا الأص على هذا الاعتبار فإنا جد أن عل النفس الحديث لم يمس 

الحياة الدينية حتى فى هوامشها » وأنه مازال» بعيدا عما يسمى تنوع الرياضة الدينية 
وتلودو قلا ولك أقدم لح فكرة عن" ن هذا التنوع وهذة االحضوبة أنخص 
) 3 عبارة لرجل عبقرى عظم من رجال الدين فى القرن السابع عش : هو الشيخ 
أحمد: الكرهندى الذى انتهى نقده التخليل الجرى” للتصوف قى عضره إلى 
استحداث طر يقة صوفية جديدة ظلت دون سائر الطرق الصوفية التى جاءت جميعا 
إلى الهند من آسيا الوسطى و بلاد العرب قوة حية فى البنجاب وأقغانستان وروسيا 
الآسيؤبة و إنى أحثئ ألا يكون من البنهل:بيان هق العبازة الق أ سأذكرَهَا كل 
لغة عل الثفينة اطلديك يا إذ أن نه اللغة لم توجد بعد . على أنه لما كان قضذى 
لا يخرج عن أن أعطيتكم فسكرة عما للرياضة من خصوبة لا حدّ لها » الرناضة 
الى لا بد للنفس من أن تمارسها وتغر بلها فى سعها وراء الوضول إلى المقيقة الإلمية . 
فإى أرجو أن تغفروا لى استعالى لبعض مصطلحات تبدو غريبة لها جوهر حقيق 
من العتى لسكنها تكيفت ؟حاولة إجاد سيكولوجيا دينية ازدهرت جو من ثقافة 
مختلفة . ولننتقل الآن إلى عبارة السرهندى الذى أشرت إليه » لقد وصفت لاشيخ 
بجر بة دينية لرجل اسمه عبد المؤْمنَ فى العبارة الآثية : « السموات والأرض » 
والعرش 6 والنار» واظطنة » أصبحت نيعا لا وجود لما عندى ١‏ وحينا أ نظر حول 
لا أراها فى أى مكان . وإذا وقفت أمام شخص » فلست أرى شيئًا أمانى بل إن 
وجودى أنا أصبح لا وجود له عندى . إن الله لا نهابة له » وليس فى مقدور أى 
إنسان أن يحيط به » وهذا غاية ما تنتهى إليه ررياضة الباطن » ولم يقدر أى 
ولى على مجاوزته » . 

فأجاب الثشيخ على ذلك بقوله : « إن الوجد الذى قد وصف لى يرجم إلى 


تقلب القلب تقلباً مستمرا يبدو لى أن مر يعانيه لم يمر بعد حتى بر بع منازل 





6 


القاب الى لا حص رلما » ولابد له من أن يجتاز الأر باع الثلاثة الباقية حتى يتم 
ررياضيات هذا المنزل الأول من منازل ر ياضة الباطن . وهناك منازل تسمى 
« الروح » و« السر امن » و « السر الأخنى » ولكل منزلة من هذه المنازل » 
2 يتألف منها مجتمعه ما يسميه « عالم الأس » أحواطها ورناضاتها الخاصة مها . 

حتى إذا مس طالب الكق ببذه المنازل فإنه يبدأ عندئذ يتلق بالتدريج أنواز 
د الأسماء الر ياضية © و« الصفات الإلحية » ثم أخيرا يتلق أنوار الروح الإلهية «( 

وميها يكرخ الأصل السيكولوجى للفوارق الواردة فى هذه الفقرة » فإنها تعطينا 
على الأقل فسكرة عن عالم كامل لرياضة الباطن "5 يراه مصلح عظم. للتصوف 
الإسلانى . فبناء على ما يقوله لا بد للإنسان أن يجتاز عالم:الأمس هذا أى عام 
النشاط اموجه قبل أن يبلغ تلك الرياضة الفريدة التى ترمز للوجود الحض أو الحقيقة 
ا جردة . وهذا هو السنبب فى قولى .إن عل النفس الحديث لم يمس الموضوع حتى 
فى هوامشه . ولست أرى أن الأوضاع الحاضرة فى علم الأحياء أو عل النفس تبعث 
أقل بارقة من الأمل فى هذا اللوضوع . فالنقد التحليل وحده » مع شىء من فهم 
الأحوال العضوبة للصور التى تتجل فيها الحياة الدينية أحيانا » ليس من الحتمل 
أن يفضى بنا إلى الجذور المية للشخصية الإنسانية » وافتراضى أن الصور الجنسية 
كان لا شأن فى تاريخ الدين » أو أن الدين زودنا بطريقة خيالية نفر بها من 
المقيقة المؤلة أو توفق بيننا وبينهاء» مثل هذه الاعتبارات للموضوع لا يمكن .أن 
يكون له أدنى تأثير على غابة الحياة الدينية وهدفها الأخير » وهو إعادة تكوين 
الذات المتناهية بالوصل بينها و بين عملية أزلية للوجود » فتجعل للذات رتبة 
ميتافيزيقية لا نستطيع أن نعرف عنها فى البيئة الحاضرة التى يكاد جوها يخنقنا إلا 
الرن النشير . 

ومن ثم فإن عل النفس » إنكان من القدر له أن يكون له معنى :حقيق 
بالنسبة للحياة الإنسانية » فإنه شم أن 0م لم مستقلا يدف إلى استحداث 
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تطبيق على جديد يكون أ كثر ملاءمة لزاج وقتنا هذا - ولعل متهوساً موفور 
الذكاء بيسر ننا الاهتداء إلى مثل هذا المنبج » وما جع بين النهوآس والذكاء 
المفرط بالأمس لتحيل فق أور يل الخديثةكان؟« -نيتشي > للد الى كازا فى حياته 
ونشاطه ء لنا محن الشرقيين على الأقل موضوع بالغ الأعمبية من موضوعات عل 
النفس الدينى - موهوبا بنوع من الاستعداد الطبيعى العمل من هذا القبيل 
وتار .يخ حياته العقلية ليس من غير شبيه فى تاريخ التصوف الشرق » ولا نستطيع 
أن ننكر أن الناحية الإلمية فى الإنسان قد تحلت عليه فى صورة رؤيا « آمرة » : 
أقول ايم ذه يدو ع أمدته بنوع من عقاية التنبؤ تهدف 
غن طريق منبج خاص إلى تحويل رؤاها إلى قوى حيوية دائمة . ولكن نيتشثى 
باء بالفشل و يرجع فشله فى الأصل إلى تأئره بآراء أسلافه من الفقكرين أمشال 
« شوبنهور » و «داروين » ودلا » عاك عن فهم العنى اللقيق 
رؤياه فانساق إلى محاولة محقيقها فى نظم مثل التطرف الارستقراطى بدلا من 
البحث عن قاعدة روحية تسكتمل بها الناحية الإلمية التى فى النفس » حتى' فى 
تفوس الدماء فتتفتح له أبواب مستقبل لا حد له ولا نهاية . وهذا هو الذى قات 
غنه فى متام آخر إن ال 8 أنا » التى ينشدها فوق متناول الفلسفة » وفوق متناول 
العرفة قالنبت الذى لا ينمو إلا فى ترية القلب اللفية ليس ينموفى مجرد قبضة 
من رات 6 


وحكدا كن النشل تسيب عيقرى رمعت قواء الداخلية وجدها حدود يرثا 


وظل عقي الإنتاج لآن حياته الروحية كان _يسوزها هداية خارجية خبيرة !...وكان 


لم بعش فيها إنسان » كان يدرك مام الإدراك نقصه الروحانىالكبير يقول نيتشى : 
هر أي وخيض. 4 أواجة تعضلة. كيرف :2 وأنيا "كالعائة فى غابة لم تطأها قدم . أنا فى 





حب وقق الالاجت 


. حاجة إلى العون.». أنا فى حاجة إلى أتباع وضريدين  أنا فى. حاجة إلى سيف‎ ٠ 
51 للخل د نطيع‎ 
ويقول أيضاً عا إلا أجد بين الأحياء من يسمو على فى التفكير » وينظر‎ 
إلى باحتقار ؟ ألأننى يحثت بحثاً متواضماً ؟ وإنى لشديد الشوق لرؤية أمثال‎ 
. عزلام الرجال»‎ 
» فى المق » أن خطة الدين وخطة العل » على الرغم من نضمنها مناهج مختلفة‎ 
. واحدة فى غايتها النهائية فكلاما يستبدف أقصى درجات المقيقة‎ 
1 والواقم أن الدين أَشدَ حرصا من الم على الوصول إلى ما هوق النهاية‎ 
لجاب ذكركيا عل قبل :. واليزبيق الادرالك املو ناا تداق الاين أو فى المر تقم‎ 
فما قد يسمى_تصفية التجربة . ولكى نهم هذا ينبغى أن. نفرتق بين التجربة‎ 


/ 


بوصفها أمسا طبيعياً يدل على ما للحقيقه من ساوك يمكن ملاحظته بالوسائل العادية » 
و بين التحر بة بوصفها دالة على جوهر الحقيقة وطبيعتها الذاتية . فالتحر بة بوصفها 
ع لعا فرعنو سي ها لكر لا ل ل تاها وعتبااله 


ففى ميدان العلم تحاول فهم معنى التجر بة » فما يتعلق بالمسلك الخارجى للحقيقة ؛ 
ا فى حلبة الدين فإنا نعتبرها مثلة انوع من الحقيقة ثم تحاول كشف معناها فيا 
يتعاق أساسياً بطبيعة تلك الحقيقة واتخطط: الدينية,والعلمية متشامية نوحه ما ى.فهها 
يقناولان فى الحقيقة وصف عالم واحد » مع هذ از التزاق: الوحيد وعواآن! وحية نظار 


( الذات » تستبعد بالضرورة من خطة العلم ؛ أما فى خطة الدين فإن الذات تؤلف 


بين ميوطا المتضادة ؛ ونحدث نزوعا شاملا مفرداً ينتهى إلىنوع من نحو بل التجارب 
زبلا كلها + والدارسق ا الدقيق لذب الأطظ العكاملة ف*المتئت2 قم بستنا 
وغايتها يبين أن كلا منها موجه إلى تطهير التجر بة فى ميدانه الخاص . وسأضرب 
لسك مثلا يعين على توضيح ما أقصد : إن نقد « هيوم » لفكرتنا عن العلية يجب 
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أن يعد فصلا فى ناريخ العم أ كثر من أن يعد فصلا فى تاريخ الفلسفة دوك 
فى التزامنا لما تفضى به الروح العامية التجر يبية لا يحق لنا أن نستخذم معانى ذات 
طابع شخصى” . وغرض « هيوم © من نقده هذا هو محربر العم التجريبى من 
فاليقا انان لايس الى لي لشي ها بصب ,.أسائن يف التجرية للتتيتل 
ومحاولته هذ هكانت أول جهد بذله العقل الحديث فى شبيل تصفية الخطة العامية ؛ 


ثم جاءت نظربة « أينشتائن » الرياضية عن التكون فأ كلت خطة التصفية 
الى بدأها هيوم و بانطباقها على الروح النقدية لميوم استبمدت فكرة التأثير 
اطارى استيمادا ناما . والمبارة الوه أو زتبا من قول الولى المندى العظيم تبين , 
لناأن الباحث العملى لعل النفس الدينى له رأى ف التطهير والتصفية شبيه برأى 


هبوم . فتقديره للموضوعية لا يقل عن تقدير العالم لا فى ميدان موضوعيته » فهو 
ينققل من تجربة إلى أخرى لا كجرد متفرج عليها بل كناقد يعنى بتمحيص 
التجر بة وتنقيتها فقا الأساوب خاص ملام لجال بحثه » محاولا استصال جميع 
العناصر الشخصية ( الذائية ) سيكولوجية كانت أم فسيولوجية » فى محتويات 
بحر بته لكى يصل فى النهاية إلى ما هو موضوعى مطلق . وتسكون التجربة 
ْ انكر هي كف ملخطة حياة جديدة » أصيلة » أساسية وتلقائية . والسءٌ الأزلى 
الات نو أنها فى الاسظة الى تصل قبا إل هذا الكثى الاهر قرلا 
انها رون أن عام رهاق ذلك أدنى غلك ٠‏ ومع للع اندر 
فى التحر بة نفسها سر ولا خفاء » كا أنه ليس فيها أى شىء انفعالى أو عاطنى . 
بل إن خطة التصوف الإسلاى » على الأقل » فى سبيل حرصها على أن تسكفل 
رياضة بريئة تماماً من الانفعال قد حرصت على حر ب استخدام الموسيق فى العبادة » 
زأن ترك ضرورة صلاة الجاعة اليومية لكى تقاوم ما قد ينشأ من ثار ضارة 
بروح الماعة نتيجة للتأمل فى أثناء العزلة . فالر ياضة الصوفية رياضة طبيعية تماما » 
٠١‏ - الفكير الدينى ) 
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وى الى عل أعضم أعنية » بالنسبة للذات »-إنبا الذات الإإنسانية قسمو 
قوق ترد التأمل » وتصلح من زوالا بالوصول إلى الأبدى السرملدى . 
واللخطر الوحيد الذى قد تتعرض له الذات فى هذا البحث عن الإله هو 
مايمكن أن يعرو نشاطها من فتور ننيحة لاستمتاعها واستغراقها فى التجارب 
الى تسبق التجر بة الأخيرة . وتار يخ التصوفك الشسرق. يبين ألنا أن هذا:الحطن :مر 
حقيق » وهذا كان التنبيه إليه بيت القصيد فى حركة الإصلاح الثى قام بها الولى 


المندى العظلي الذى أوردت فيا سبق شيئاً م ن أقواله . والسبب فى هذا ظاهر 


واضح » فنتهي غاية الذات ليس أن ترى شين )أبل أن تصير شيقاً | أوالجهد اذى 
تبذله الذات لى تكون شيئأ هو الذى 0 0 فرصتم الأخيرة لايل 
موضوعيتها ونحصيل ذائية أ كثر عمقاً ء ترى الدليل على حقيقتها فى قول كاط 
| « أنا أقدر » لانى قول ديكارت « أنا أفكر » . وليست غاية مطلب الذاك 
ار وم د الفردية بل عي عل السك من هذا ديعا تحديذا ادا 
وأوني » والعمل الأخير ليس عملا عقليا ٠‏ وإنما هو عمل حيوي كن 1 كن 
الذات كله ويشحذ إرادتها بتأ كيد مبدع بأن العالم لد 1 
أو أنه ثىء يعرف بالتصور » و إنها هو ثىء . بيدأ ويعاد 5 المستمر . والاحظة / 
الى تعزق دا اللذات ذللت هى اللستلة الى افر ليا اساي السشالق وار 
فها أ كبر امتحأن لحا : 

أأنت فى مرحلة « الحياة » أم « الموت » أم « الموت فى الحياة » ؟ 

انشد العون من شهود ثلاثة لتتحرى حقيقة « مقامك » 

أولما عرفانك لذاتك 

اط سات ف ورك نت 

والثانى التفرقة ذا أخرى 

فانفة نمسلك فى أو ذات سواك 





والثالث المعرفة الإلمية 
فانظر نفسك فى نور الله 
فإذا كنت ثابت الروع فى حضرة نوره 


فاعتبر نفسك حيا باقياً مثله . 

إنه لمق وحده من يحسر على رؤّية الله وجها لوجه 

« والصعود » أى شىء هو ؟ ليس سوى بحث عن شاهد 
ند ب ؤكد حقيقتك نهائياً - 

اعد يد وجل أن جحعلك خالدا 

وما من أحد يقدر على الوقوف رابط الجأش فى حضرته 
ومن استطاع ذلك فإنه ذهب خالص . 

أأنت يرد ذرة من تراب ؟ 

اشدد عقدة ذاتك 

واستسنك | نكياتك الصغيز 

ما 0-6 أن يصقل الإنسان ذاته ! 

وأن يمختبر رونقها فى سطوع الشمس 

فاستأ نف تهذيب إطارك القديم 

وأقم كيانا جديدا 

مدل هذا اللكيان هو اللكيان الى 

وإلا فذاتك لا تزيد على أن تكون حلقة من دخان 


عاو بر نامر 
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حم اح عصحو يح حر و ل سس يت تج به عي يح م 0 


مع ا و 





